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KATA PENGANTA 
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Alhamdulillah, segala puji bagi Allah swt yang 
mengajarkan pada hamba-Nya sesuatu yang belum 
diketahuinya. Shalawat serta salam semoga tercurahkan 
kepada manusia agung, Muhammad saw, yang tanpanya 
tidak akan tersingkap kesempurnaan rahasia-rahasia 
wujud spiritual-metafisik. Shalawat dan salam semoga 
juga tersampaikan kepada para shahabat dan ahl al-bait- 
nya yang tersucikan. 

Masalah posisi dan hubungan antara wahyu dan 
rasio, atau antara agama dan filsafat, telah menjadi 
persoalan yang rumit dalam sejarah pemikiran Islam. 
Kutub ekstrim dari dua hal itu juga telah melahirkan 
pertentangan sengit di antara para pendukungnya, bahkan 
tidak jarang menimbulkan korban. Vonis kufur yang 
diberikan al-Ghazali terhadap kaum filosof, khususnya al- 
Farabi dan Ibn Sina, juga hukuman pengasingan yang 
dijatuhkan pada Ibn Rusyd serta pembakaran atas buku- 
buku filsafatnya, adalah salah satu bukti tentang sengitnya 
pertentangan antara dua kutub ini. Karena itulah, para 
pemikir Muslim sejak abad-abad pertengahan telah 
berusaha keras memecahkan dan menjelaskan posisi serta 
hubungan di antara dua kutub ini. 
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Menurut Yusuf Musa, apa yang dilakukan para 
ahli dalam masalah ini tidak lepas dari salah satu dari tiga 
tindakan! Pertama, — mengambil — wahyu dan 
mengenyampingkan rasio. Ini umumnya dilakukan oleh 
para tokoh agama nont-filosof. Al-Syafi'i (767-820 M) 
kiranya dapat dijadikan contoh dalam kasus ini. Dalam al- 
Risalah, ia secara tegas menyatakan bahwa wahyu adalah 
satu-satunya sumber kebenaran dan tidak ada yang dapat 
dijadikan pegangan kecuali wahyu.? 

Kedua, mengutamakan rasio dan menepikan 
wahyu. Ini umumnya dilakukan para rasionalis murni atau 
filosof Muslim yang dianggap kurang peduli dengan 
ajaran agamanya. Pemikiran Ibn Zakaria al-Razi (865-925 
M) kiranya dapat dijadikan contoh. Al-Razi adalah orang 
yang sangat mengunggulkan rasio. Baginya, rasio adalah 
anugerah terbaik dari Tuhan. Dengan rasio manusia telah 
mampu mengetahui yang baik dan buruk, berguna dan 
tidak berguna. Dengan rasio pula manusia mampu 
mengenal Tuhan dan mengatur kehidupannya sendiri 
secara baik. Kita tidak boleh melecehkannya, tidak boleh 
membatasinya, mengendalikan atau memerintahnya, 
sebab justru  rasiolah yang membatasi, yang 
mengendalikan dan memerintah. Kita harus bertindak 
sesuai dengan perintahnya dan senantiasa merujuk 
padanya dalam segala hal.3 Berdasar kemampuan dan 
posisi rasio yang demikian tinggi, al-Razi menganggap 
bahwa pengangkatan seorang nabi dan turunnya wahyu 


! M. Yusuf Musa, Bain al-Din wa al-Falsafah fi Ra'y Ibn Rusyd wa Falisifah al- 
“Ashr al-Wustha (Mesir: Dar al-Ma arif, tt), 46. 

? Al-Syafi'i, Al-Risalah, ed. Ahmad Syakir (Kairo: al-Bab al-Halabi, 1940), 20. 
3 Ibn Zakaria al-Razi, “Al-Thibb al-Ruhin?” dalam Rasiil Falsafiyah (Beirut: 
Dar al-Afag, 1973), 17-18. 
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adalah suatu yang berlebihan. Tegasnya, ia menempatkan 
wahyu di bawah kekuatan dan kendali rasio.4 

Ketiga, mendamaikan atau mencari titik temu 
antara wahyu dan rasio, antara agama dan filsafat, lewat 
segala cara. Ini dilakukan para filosof Muslim atau 
kalangan yang peduli dengan doktrin keagamaan dan 
filsafat. Para pemikir seperti al-Kindi (806-875 M), al- 
Farabi, al-Sijistani (w. 1000 M), Miskawaih (w. 1030 M), 
Ibn Sina (980-1037 M), Ibn Tufail (w. 1185 M) dan Ibn 
Rusyd umumnya dimasukkan dalam kategori ini. 

Meski demikian, argumen dan cara yang 
dipakai kelompok terakhir ini ternyata tidak sama. 
Al-Kindi mengakui bahwa agama dan filsafat adalah 
dua hal yang berbeda, dari aspek sumber maupun 
metodenya. Filsafat berasal dari pengetahuan 
diskursif sedang agama berasal dari wahyu Ilahi. 
Meski demikian, tujuan tertinggi yang ingin dicapai 
keduanya adalah sama, yaitu ilmu ketuhanan 
(metafisika) yang disebut sebagai ilmu kebenaran 
pertama, sehingga tujuan agama dan filsafat adalah 
sama.5 Artinya, al-Kindi mempertemukan agama dan 
filsafat pada bentuk substansinya, pada kajian 
puncaknya yakni kebenaran tertinggi atau kebenaran 
tunggal yang sama-sama dicari oleh filsafat dan 


4 Lihat Abd Rahman Badawi, “Muhammad Ibn Zakaria al-Razi” dalam MM. 
Sharif (ed), A History of Muslim Philosophy, I (New Delhi: Low Prince 
Publications, 1995), 415, Ibrahim Madkur, Fi al-Falsafah al-Islamiyah Manhaj 
wa Tathbiguh (Mesir: Dar al-Ma'arif, tt), 90-91. 

3 Louis Gardet, “Al-Taufig Bain al-Din wa al-Falsafah “ind al-Farab?”, terj. dari 
bahasa Prancis ke Arab oleh Ibrahim Samarai, dalam Al-Farabi wa al-Hadlarah 
al-Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 130. 
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agama. Argumen yang sama disampaikan oleh Ibn 
Miskawaih. Menurutnya, agama dan filsafat bertemu 
pada puncak pencapaian, yaitu bahwa apa yang ingin 
dicapai filosof dan seorang nabi adalah sama, 
kebenaran tunggal, hanya beda caranya. Nabi 
mencapai kebenaran puncak lewat wahyu sedang 
filosof mencapainya lewat kekuatan nalar dan 
renungan-renungan filosofis.7 Menurut Ibn Thufail, 
agama dan filsafat sama-sama mencari kebenaran 
tunggal dan tertinggi. Watak seperti itu, sebagaimana 
yang digambarkan dalam novelnya yang berjudul 
“Hay ibn Yagzhan”, telah menjadi fitrah bagi 
keduanya, sehingga ia tidak bertentangan dan tidak 
perlu dipertentangkan.$ 

Argumen yang berbeda disampaikan oleh al- 
Sijistani yang menjelaskan hubungan agama dan 
filsafat dengan cara tetap membedakan dan 
memisahkan keduanya. Menurutnya, agama dan 
filsafat adalah dua hal yang memang berbeda. Agama 
bersumber dari wahyu sedang filsafat dari rasio. 
Tujuan keduanya juga berbeda. Tujuan agama adalah 
kebahagiaan batin sedang tujuan filsafat adalah 
kepuasan intelektual. Namun, keduanya dapat 
berdamai dengan cara tetap pada posisinya masing- 
masing tanpa harus dicampur-adukkan.9 


6 Kamil M. Uwaidah, Al-Kindi min Faliisifah al-Masyrig wa al-Islim fi al- 
“Ushiir al-Wustha (Mesir: Dar al-Kutub, 1993), 38. 

7 Ibn Miskawaih, Al-Fauz al-Ashghar (Beirut: Dar al-Fikr, 1319 H), 102. 

$ Kamil M. Uwaidlah, Ibn Thufail Failusif al-Islimi ft al- Ushir al-Wustha 
(Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1993), 131. 

? M. Yusuf Musa, Bain al-Din wa al-Falsafah, 68. 
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Al-Farabi, tokoh yang dikaji dalam buku ini, 
mempunyai cara dan argumentasi tersendiri yang berbeda. 
Al-Farabi mempertemukan wahyu dan rasio, agama dan 
filsafat, tidak pada tujuan akhir yang hendak dicapai atau 
pada substansi ajarannya melainkan pada sumber asalnya. 
Menurutnya, agama dan filsafat berasal dari sumber yang 
sama, yaitu apa yang disebut dengan istilah “intelek aktif” 
(Jail Jaxll). Intelek aktif inilah yang menurunkan wahyu 
kepada seorang rasul yang kemudian melahirkan ilmu- 
ilmu keagamaan, sekaligus memberikan “ilham” pada 
para filosof yang kemudian melahirkan ilmu-ilmu 
filosofis. Sedemikian, sehingga tidak ada perbedaan 
sumber asal antara ilmu-ilmu keagamaan dan ilmu-ilmu 
filosofis. 

Terselesaikannya buku ini tidak lepas dari 
dukungan banyak pihak. Karena itu, saya harus 
mengucapkan terima kasih kepada semuanya. Pertama, 
kepada semua dosen saya di UIN Su-Ka, Yogyakarta, 
khususnya Prof. Dr. HM. Amin Abdullah dan Prof. Dr. H. 
Machasin, yang telah banyak memberi bimbingan dan 
arahan selama saya menempuh studi di sana, kedua, 
pimpinan UIN Maulana Malik Ibrahim (MALIKI), 
Malang, tempat saya mengabdi, khususnya Rektor dan 
para Pembantu Rektor yang telah banyak memberi 
bantuan, baik moril maupun materiil, ketiga, pimpinan di 
Fakultas Psikologi UIN Maliki Malang, tempat saya 
berkantor, dan para kolega, yang telah banyak memberi 
kelonggaran selama saya studi, keempat, pihak penerbit 
UIN-Maliki Press yang telah menerbitkan naskah ini, 
kelima, istri tercinta, Erik Sabti Rahmawati, M.Ag, M.A, 
dan anak-anak (Hadzig, Syafa dan Tasya) atas semua 
pengertian dan pengabdiannya, keenam, pihak-pihak lain 
yang tidak dapat saya sebutkan satu per satu. Sekali lagi 
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terima kasih kepada semuanya. Tanpa dukungan, 

kerjasama, kritik dan kerja keras, buku ini tidak mungkin 

sampai kepada pembaca. Jazdkum Allah khair jaza”Il 
Malang, 2010 
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Satu hal penting dalam keilmuan dan upaya 
pengembangannya adalah pemahaman dan penguasaan 
atas masalah epistemologi. Sebab, ia berkaitan dengan tata 
cara berpikir yang melahirkan dan menentukan validitas 
sebuah keilmuan. Seperti ditulis Ali Syariati, pengetahuan 
yang benar tidak akan lahir kecuali dari cara berpikir yang 
benar, sedang cara berpikir yang benar itu sendiri hanya 
bisa muncul dari epistemologi yang benar.10 Karena itu, 
Hasan Hanafi dan Bagir Sadr, misalnya, menempatkan 
epistemologi pada posisi yang sangat menentukan, sebagai 
penyebab hidup matinya filsafat dan keilmuan. Siapa yang 
tidak menguasai epistemologi tidak akan mampu 
mengembangkan keilmuannya.11 

Dalam kajian tentang epistemologi, ada dua 
bentuk atau aliran yang sangat dominan dan dijadikan 
pegangan, yaitu rasionalisme dan empirisme. Dua aliran 
ini bahkan dianggap sebagai pilar utama metode keilmuan 


10 Ali Syariati, Humanisme Antara Islam dan Madzhab Barat, terj. Afif 
Muhammad (Bandung: Pustaka Hidayah, 1992), 28, Lihat juga Bashir Dabla, 
“Ali Syariati dan Metodologi Pemahaman Islam”, dalam jurnal al-Hikmah, edisi 
4 (Bandung: Febr 1992), 91. 

1 Hasan Hanafi, Dirisit Falsafiyah (Kairo: Maktabah al-Misriyah, tt), 261: M. 
Bagir al-Shadr, Falsafatuna, terj. Nur Mufid (Bandung: Mizan, 1999), 25. 
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modern (modern scientific method). Maksudnya, dua 
prinsip ini dijadikan parameter untuk mengukur 
keilmiahan sebuah ilmu atau teori, yaitu apakah dia 
rasional atau dapat dibuktikan secara empirik. Suatu 
pandangan yang tidak memenuhi dua kriteria tersebut 
tidak dianggap ilmiah.'? Prinsip-prinsip ini pada fase 
berikutnya digunakan untuk menilai seluruh bentuk 
realitas: realitas individu, realitas sosial maupun realitas 
keagamaan, dan prinsip tersebut telah menjadi begitu 
dominan. Kenyataannnya, hampir tidak ada disiplin 
keilmuan di belahan dunia yang tidak menggunakan 
parameter ini, tidak terkecuali masyarakat Islam." Tidak 
sedikit sarjana muslim yang menggunakan prinsip tersebut 
untuk membedah, menganalisa dan mengembangkan 
keilmuan Islam, baik dalam bidang tafsir, hadis, ilmu 
kalam, figh, maupun persoalan-persoalan sosial Islam 
lainnya. Paling tidak, apa yang terjadi di sebagian dosen 
UIN, IAIN, STAIN dan PTAI yang semua nota bene 
lembaga-lembaga pendidikan Islam, secara jelas 
menunjukkan hal itu. 

Padahal, prinsip-prinsip tersebut bukan tanpa 
masalah. Empirisme, misalnya, menurut laporan Traverso 
untuk Unesco, dalam banyak hal justru mendorong 
terjadinya reduksionisme dan pada gilirannya kemudian 
membawa pada gambaran realitas yang tidak tepat." 
Pendekatan analisis ini —memecah masalah menjadi unit- 
unit sederhana, memeriksanya lalu menyusunnya kembali 
menjadi kesatuan— tidak cukup memadai jika berurusan 


1? Stephen Mason, A History of the Science (New York: Collier Books, 1962), 
117. 

8 Ziauddin Sardar, Masa Depan Islam, terj. Muhyidin (Bandung: Pustaka, 
1987), 86. 

M Buzzati Traverso, the Scientific Enterprise, Today and Tomorrow (New York: 
UNESCO, 1977), 410. 
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dengan benda kompleks seperti benda hidup, karena 
keseluruhan ternyata tidak sama dengan jumlah bagian- 
bagiannya. Karena itu, sains modern kemudian menjadi 
sangat terbatas. Banyak permasalahan dunia dan manusia 
lolos dari analisis sains. 

Selain itu, secara umum, prinsip-prinsip ini tidak 
pernah benar-benar menunjukkan sesuatu yang objektif 
dan “ilmiah” seperti yang dikumandangkan. Apa yang 
dimaksud sebagai objektif, yaitu yang merujuk pada 
realitas yang sama sekali terpisah dari diri kita dan tidak 
tercampuri oleh keyakinan-keyakinan atau nilai-nilai kita, 
sama sekali tidak pernah terjadi. Sebab, seorang ternyata 
tidak pernah bekerja secara a priori tetapi berdasarkan 
paradigmanya, yaitu cara pandang yang tak pelak 
terbentuk oleh pengaruh personal, pertimbangan- 
pertimbangan kekelompokan, dan cara pandang sosialnya. 
Alam tidak pernah menguraikan dirinya sendiri. Sang 
ilmuwan itulah yang memberi makna atas pesan-pesan 
alam, berdasarkan teori dan keyakinannya. Artinya, 
sebagaimana ditulis David Bloor, apa yang dianggap 
sebagai realitas objektif atau apa yang diterima sebagai 
fakta, sebenarnya, bukan realitas yang sesungguhnya 
tetapi sesuatu yang telah terseleksi dan tergantung dari 
paradigma (paradigm-dependent) yang telah dibangun 
oleh sang ilmuan." 

Kenyatan-kenyataan tersebut belum lagi jika 
dikaitkan dengan khazanah keilmuan Islam. Paling tidak 
ada dua persoalan mendasar yang terjadi antara prinsip- 
prinsip rasionalisme-empirisme dan Islam. Pertama, 


15 Haidar Bagir, “Pengantar” dalam Mehdi Ghulsyani, Filsafat Sains Menurut al- 
Our'an, terj. Agus Efendi (Bandung: Mizan, 1999), 16. 

16 David Bloor, Social Imagery of Knowledge (London: Routledge and Kegan 
Paul, 1968), 53. 
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prinsip empirisme yang menyatakan bahwa segala sesuatu 
harus dapat diukur secara pasti dan empirik menjadi tidak 
berkaitan dan bahkan dapat menggiring pada penyingkiran 
dunia transenden, seperti alam malakut atau alam ghaib, 
karena semua itu tidak dapat di observasi secara empirik 
inderawi." Kenyataan tersebut jelas berbeda dengan 
pemahaman Islam. Dalam kosmologi tradisional Islam, 
apa yang ada tidak hanya yang empirik tetapi juga non- 
empirik, yang keseluruhannya tersusun atas tiga tatanan 
prinsip: materiil, psikhis dan spiritual. Dalam pemahaman 
kaum sufistik, tiga bentuk prinsip wujud tersebut secara 
berurutan masing-masing diistilahkan dengan nasit, 
malakit dan jabarut. Selanjutnya, di atas tiga bentuk 
tersebut masih ada apa yang diistilahkan sebagai Idhat 
yang diartikan sebagai prinsip kreatif wujud. Karena itu, 
secara ontologis, ia adalah absolut alam ciptaan atau alam 
ciptaan paling tinggi dan absolut. Paling atas adalah 
eksistensi Ilahi (Dzat) yang diistilahkan dengan hahat. 
Hahit dari kata huwa adalah realitas tertinggi yang tidak 
terbatas, realitas tidak tergapai dan prinsip yang tidak 
dapat disifati serta tidak dapat ditentukan. Karena itu, Dia 
adalah absolut murni. Kelima bentuk realitas tersebut, 
dalam pemahaman sufi, disatukan dalam apa yang 
diistilahkan sebagai doktrin “lima keberadaaan Ilahiyah” 
(al-hadlarat al-Ilahiyyah al-khams). 

Kedua, secara metodologis, karena sifatnya yang 
lebih menekankan aspek rasionalitas, prinsip rasionalisme 
juga dapat menggiring pada proses penyingkiran wahyu 


1 Ziauddin Sardar, Exploration in Islamic Science (Albani: Sunny Press, 1989), 
75. 

18 F. Schoun, Dimensions of Islam (London: Allen & Unwin, 1970), 144, Osman 
Bakar, “Masalah Metodologi dalam Sain Islam” dalam Tauhid dan Sains, terj. 
Yuliani Liputo (Bandung: Pustaka Hidayah, 1995), 32. 
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sebagai salah satu sumber ilmu pengetahuan sebagaimana 
yang terjadi di kebanyakan masyarakat Barat. Benar 
bahwa di Barat, tidak ditempatkannya teks suci sebagai 
salah satu sumber pengetahuan adalah akibat konflik 
mereka dengan gereja di masa lalu, tetapi ilmuan muslim 
yang mengikutinya juga menyatakan hal yang tidak 
berbeda, yakni tidak mungkinnya menggabungkan metode 
ilmiah dengan wahyu (al-Our'an). Hal tersebut jelas tidak 
sesuai dan prinsip keilmuan Islam yang justru mengklaim 
wahyu sebagai sesuatu yang sentral, sebagai sumber 
pengetahuan. 

Di Barat, beberapa pemikir memang telah 
mengkaji ulang dua model epistemologi tersebut. Kant 
(1729-1804 M) dan Wittgenstein (1889-1951 M), 
misalnya, mengoreksi epistemologi di atas dengan 
menambahkan aspek intuisi sehingga memungkinkan 
wahyu masuk sebagai salah satu sumber pengetahuan.'” 
Akan tetapi, apa yang dimaksud sebagai intuisi ini sama 
sekali berbeda dengan pengertian intuisi dalam Islam, 
karena intuisi Kant dan Wittgenstein lebih merupakan 
konsep-konsep pemahaman yang diderivasikan dari 
abstraksi-abstraksi yang dihasilkan oleh berbagai 
“tangkapan” indera,? sehingga ia masih bersifat empirik, 
bukan metafisik sebagaimana dalam Islam. 

Berdasarkan kenyataan tersebut, secara intrinsik, 
metode dan prinsip rasionalisme-empirisme berarti tidak 
sesuai dan tidak memadai untuk membedah khazanah 
ilmu-ilmu keislaman yang senantiasa berkaitan dengan 


19 Immanuel Kant, Critigue of Pure Reason, trans. Meiklejohn (New York: 
Buffalo, 1990), 100. Untuk Wittgenstein, lihat Roger Scruton, Sejarah Singkat 
Filsafat Modern dari Descartes sampai Wittgenstein, terj. Zainal Arifin, (Jakarta, 
Simpati, 1986), 341. 

20 Kant, Ibid, 66: Scruton, Ibid, 344. 


realitas metafisik dan terilhami oleh wahyu. Artinya, di 
sini dibutuhkan epistemologi alternatif yang berpijak pada 
kekuatan nalar dan data-data empirik tanpa harus 
menafikan otoritas wahyu dan meniadakan realitas 
metafisik. Begitu pula pengetahuan yang dideduksi dari 
wahyu dan realitas metafisik tanpa mengorbankan 
kekuatan nalar dan data-data empirik. Paling tidak, perlu 
adanya solusi yang dapat menjembatani antara kutub 
ekstrim rasionalisme-empirisme di satu sisi dengan 
wahyu-realitas metafisik di sisi yang lain. 

Dalam kondisi dan adanya kebutuhan tersebut, 
jika kita mengkaji sejarah filsafat Islam, beberapa tokoh 
pemikir muslim klasik ternyata telah mencoba mengatasi 
hal itu. Al-Farabi (870-950 M), seorang tokoh neo- 
platonis Islam, menyatakan bahwa pengetahuan tidak 
bersumber pada rasio ataupun realitas empirik melainkan 
pada apa yang di istilahkannya sebagai al- 'agl al-fa“al 
(intelek aktif). Ia adalah entitas kosmik yang berfungsi 
untuk membuat realitas semesta menjadi aktual di satu sisi 
dan membuat intelek manusia mampu menangkap bentuk 
dan hakekat realitas tersebut di sisi yang lain. Pengetahuan 
dari intelek aktif tersebut dapat diterima dan dipahami oleh 
siapapun yang dapat berhubungan dengannya, seorang 
nabi ataupun filosof. Nabi menerima pengetahuan lewat 
proses wahyu yang kemudian melahirkan ilmu-ilmu 
keagamaan sedang filosof lewat renungan yang kemudian 


21 Ada dua istilah bahasa Indonesia yang menunjuk makna “agl dalam bahasa 
Arab, yaitu akal dan intelek. Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, akal 
diartikan sebagai daya pikir yang dapat berkonotasi positif (cerdik) atau negative 
(licik), sedang intelek diartikan sebagai daya pikir yang lebih tinggi berkenaan 
dengan ilmu pengetahuan disamping berarti orang yang terpelajar. Pusat Bahasa 
Depdiknas, Kamus Besar Bahasa Indonesia, (Jakarta, Balai Pustaka, 2005), 18 
dan 437. Dengan memperhatikan bahwa yang dimaksud al-Farabi dengan istilah 
ini adalah daya pikir yang lebih tinggi dan bersifat metafisik berkenaan dengan 
pengetahuan, maka istilah al- agl diterjemahkan dengan “intelek”, bukan “akal”. 


b 


memunculkan filsafat.?? Dengan pemahaman ini, maka 


filsafat dan ilmu-ilmu yang bersifat rasional dan empirik 
di satu sisi, dan ilmu-ilmu keagamaan yang bersifat intuitif 
dan metafisik di sisi yang lain, berarti berasal dari sumber 
yang sama, yaitu intelek aktif, sehingga tidak ada 
dikhotomi di antara keduanya. 

Gagasan al-Farabi yang berusaha 
mempertemukan dualisme antara kutub rasionalisme- 
empirisme seperti yang terjadi saat ini menjadi menarik 
untuk dikaji. Secara metodologis, bagaimana manusia 
dapat berhubungan dengan intelek aktif (al- 'agl al-fa” al) 
yang berfungsi sebagai sumber pengetahuan dan mampu 
memahami realitas-realitas yang diaktualkan olehnya? Di 
mana posisi rasio ketika berhadapan dengan intelek aktif? 
Di mana juga posisi teks suci dan realitas empirik ketika 
berhadapan dengan intelek aktif yang metafisik dan 
universal? 

Menurut Lexicon Encyclopedia, epistemologi 
yang biasa dipahami sebagai “teori pengetahuan” (theory 
of knowledge) adalah bagian dari filsafat yang mengkaji 
masalah-masalah yang berkaitan dengan pengetahuan, 
meliputi sumber, cara dan kriteria sebuah pengetahuan.? 
Secara garis besar, epistemologi berkaitan dengan dua 


22 Al-Farabi, “Tahshil al-Sa Adah” (The Attainment of Happines) dalam Muhsin 
Mahdi (tran & ed), Philosophy of Plato and Aristotle (New York: The Free Press, 
1962), 44-5. Selanjutnya disebut Tahshil al-Sa adah, Al-Farabi, “'Uyin al- 
Masa'il” dalam Friedrich Dieterichi (ed), Al-Tsamrah al-Mardliyah (Leiden: EJ 
Brill, 1890), 64. Selanjutnya disebut Uytiin al-Masia'il. 

23 Lexicon Universal Encyclopedia (New York: Lexicon Publications, 1990), 
221, Paul Edward (ed), The Encyclopedia of Philosophy, III (New York: 
Macmillan Publishing Co, 1972), 6. Sebagian orang ada yang menyamakan 
epistemologi dengan metodologi. Bedanya, epistemologi bersifat filosofis dan 
bisa untuk semua disiplin keilmuan sedang metodologi bersifat praksis untuk 
masing-masing keilmuan, Anton Bekker, Metode-Metode Filsafat (Jakarta: 
Galian, 1986), 13. 


pertanyaan pokok: (a) “Apa yang dapat diketahui?” (what 
can be known?) dan (b) “Bagaimana hal itu dapat 
diketahui?” (how can it be known?). Pertanyaan pertama 
berkaitan dengan sumber pengetahuan, pertanyaan kedua 
berhubungan dengan cara memperoleh pengetahuan.“ 

Berdasarkan hal tersebut, masalah pokok yang 
dikaji dalam buku ini adalah: Apa sumber pengetahuan 
dalam konsep keilmuan al-Farabi? Bagaimana cara untuk 
mendapatkan pengetahuan? Apa ukuran validitas 
pengetahuannya? 

Tujuan penulisan buku ini adalah untuk 
melakukan ekplorasi atas pemikiran epistemologi al- 
Farabi. Adapun signifikasinya dapat dilihat dari tiga 
aspek. Pertama, aspek material kajian. Epistemologi yang 
menjadi materi kajian ini adalah sesuatu yang sangat 
penting dan menentukan bagi upaya pengembangan 
keilmuan, di mana tanpa epistemologi—seperti ditulis Ali 
Syariati, Hasan Hanafi dan Bagir Sadr di atas—seseorang 
akan sulit atau bahkan tidak akan dapat mengembangkan 
ilmunya. Berdasarkan hal itu, maka melacak tradisi dan 
pemikiran epistemologis Islam seperti pemikiran 
epistemologi al-Farabi, tokoh yang mempunyai pengaruh 
besar bagi perkembangan pemikiran sesudahnya, menjadi 
sangat penting dan relevan dalam upaya pengembangan 
keilmuan Islam saat ini dan yang akan datang. 

Kedua, aspek kebutuhan. Aspek ini muncul 
sebagai respon atas berbagai kelemahan dari bentuk- 
bentuk epistemologi yang ada. Persoalan ini telah banyak 
disampaikan para pakar, dari Barat maupun Islam. 
Traverso dan Huston Smith, misalnya, secara tegas 


4 O'Connor and Carr, Introductions to the Theory of Knowledge (Brighton: 
Harvaster Press, 1982), 1-2: Ian Richard Netton, Al-Farabi and His School 
(London: Routledge, 1992), 36. 
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menyatakan bahwa nalar empirisme yang sering 
digunakan saat ini telah mendorong terjadinya 
reduksionisme yang pada gilirannya kemudian membawa 
pada gambaran dunia dan realitas yang tidak tepat.” 
Sementara itu, Husein Nasr dan Osman Bakar menyatakan 
bahwa rasionalisme dan empirisme yang lepas dari ajaran 
wahyu dan agama telah menyebabkan terjadinya 
kekeringan spiritual dan hilangnya jati diri manusia dan 
kemanusiaan. Karena itu, menurut mereka, dibutuhkan 
epistemologi lain yang lebih konprehensif yang dapat 
mengisi kekurangan-kekurangan tersebut.” Persoalan dan 
kebutuhan tersebut, saat ini, umumnya dipecahkan lewat 
gagasan-gagasan tentang integrasi antara agama dan sains 
yang dilakukan oleh perorangan seperti Ian G. Barbour 
dan John F. Haught, atau kelembagaan seperti UIN Sunan 
Kalijaga, Yogyakarta, UIN Maulana Malik Ibrahim, 
Malang atau Departemen Agama RI.” 

Berdasarkan kenyataan tersebut, kajian atas 
pemikiran epistemologi al-Farabi yang berusaha 
mempertemukan dikotomi antara wahyu dan rasio menjadi 


25 Buzzati Traverso, the Scientific Enterprise, Today and Tomorrow (New York: 
UNESCO, 1977), 410: Huston Smith, Beyond the Post-Modern-Mind (New 
York: Crossroad, 1982). 

26 Husein Nasr, Man and Nature: the Spiritual Crisis of Modern Man (Kuala 
Lumpur: Foundation for Traditional Studies, 1989), Osman Bakar, “Masalah 
Metodologi dalam Sain Islam” dalam Tauhid dan Sains, terj. Yuliani Liputo 
(Bandung: Pustaka Hidayah, 1995), 76-84. 

2 Tan G. Barbour, Menemukan Tuhan dalam Sains Kontemporer dan Agama, 
terj. Fransinkus Borgias (Bandung: Mizan, 2005): John F. Haught, Perjumpaan 
Sains dan Agama, terj. Fransinkus Borgias (Bandung: Mizan, 2004): Zainal 
Abidin Bagir (et al), Integrasi Ilmu dan Agama (Bandung: Mizan, 2005), Amin 
Abdullah (et al), Menyatukan Kembali Ilmu Agama dan Umum (Yogyakarta: 
SUKA Press, 2003). Di UIN Maliki Malang, upaya integrasi tersebut dikenal 
dengan konsep “Pohon Ilmu”, sedang Departemen Agama lewat pertemuan- 
pertemuan seperti Annual Conference di Bandung: tanggal 26-30 November 
2006 yang mengambil tema “Integrasi Agama dan Sains". 
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penting bagi setiap upaya untuk memenuhi kebutuhan di 
atas. Paling tidak, kajian dalam buku ini dapat dijadikan 
masukan bagi diskusi-diskusi atau pemikiran-pemikiran 
yang berusaha melakukan integrasi antara agama dan 
filsafat atau agama dan sains sebagaimana yang sedang 
marak saat ini. 

Ketiga, aspek ketokohan. Al-Farabi seperti 
disinggung di atas adalah tokoh yang mempunyai 
pengaruh besar bagi perkembangan filsafat dan pemikiran 
sesudahnya, Islam maupun Barat. Gagasan-gagasannya 
telah mendorong lahirnya pemikiran-pemikiran baru yang 
kreatif dan inovatif. Karena itu, kajian terhadap tokoh 
yang berpengaruh ini akan memberi sumbangan yang 
sangat berarti. Apalagi kenyataannya, saat ini tampak ada 
kecenderungan kuat di kalangan muda Muslim khususnya 
untuk mengkaji ulang warisan keilmuan Islam klasik 
dalam upaya membangun peradaban Islam masa depan. 
Secara umum, tampilnya apa yang disebut gerakan “post- 
tradisonalisme Islam” dengan jargon “rekonstruksi nalar 
klasik sebagai syarat bagi terwujudnya peradaban masa 
depan” adalah bukti akan hal itu. Secara khusus, prinsip- 
prinsip pemikiran al-Farabi dikaji kembali oleh tokoh- 
tokoh seperti Hasan Hanafi dan al-Jabiri dalam upaya 
pengembangan khazanah keilmuan Islam. 

Kajian tentang al-Farabi ini memang bukan yang 
pertama. Namun, harus dikatakan juga bahwa dari 
semuanya—sejauh yang dapat dilacak— belum ditemukan 
karya tulis atau penelitian terdahulu yang secara serius 
mengkaji persoalan epistemologisnya. Abdul Karim 
Marrag dari Tunis dan Yasin Aribi dari Libya menulis 


2 Hasan Hanafi, Islamologi 2, terj. Miftah Fagih (Yogyakarta: LKiS, 2004), 63- 
128, al-Jabiri, Kritik Pemikiran Islam, terj. Burhan (Yogyakarta: Fajar Pustaka, 
2003), 154-165. 
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tentang metafisika al-Farabi. Abdul Karim menjelaskan 
konsep ketuhanan al-Farabi yang menurutnya merupakan 
dzat maha sempurna dan tidak berkaitan dengan ruang dan 
waktu, karena Dia adalah rasio mutlak. Sementara itu, 
Yasin Aribi menulis argumentasi al-Farabi dalam 
membuktikan adanya Yang Wujud (Tuhan) tersebut, yang 
terdiri atas tiga hal: argumen teologis, logika Aristotelian 
dan prinsip emanasi.? 

Yuhana Oumair, Ibrahim Madkour dari Mesir, 
Deborah L. Clack dari Toronto, Saeed Sheikh dari 
Pakistan dan Muhsin Mahdi dari Irag menulis tentang 
filsafat al-Farabi secara umum. Yuhana, Ibrahim 
Madkour, Deborah dan Saeed Shaekh menguraikan serba 
ringkas pemikiran al-Farabi tentang logika, emanasi, teori 
jiwa, teori sepuluh kecerdasan, teori tentang akal, teori 
kenabian dan politik. Hal yang sama dilakukan Muhsin 
Mahdi yang menulis konsep politik al-Farabi.'' Meski 
demikian, mereka belum menjelaskan hubungan intelek 
dengan ilmu, hubungannya dengan teks suci (al-Our'an) 
dan bagaimana bisa dijadikan sumber pengetahuan atau 
lainnya dari persoalan-persoalan epsitemologis. 

Osman Bakar dari Malaysia dan Shaleh 
Hamaranah menulis tentang klasifikasi ilmu al-Farabi 


2 Abdul Karim Marrag, “Al-Ilahiyyat ind al-Farab?” dalam Hasan Bakar, Al- 
Farabi wa al-Hadlarah al-Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 64-95, M. 
Yasin Aribi, “Al-Dalil al-Wujiid ind al-Farabi” dalam Hasan Bakar, Al-Faribi 
wa al-Hadlarah al-Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 210-215. 

2 Yuhana Oumair, Falisifah al-Arab al-Farabi (Beirut: Dar al-Masyrig, 1986): 
Ibrahim Madkour, “Al-Farabi” dalam MM. Sharif, A History of Muslim 
Philosophy, I (New Delhi: Low Price Publications, 1995), 450-468, Deborah L. 
Black, “Al-Farabi” dalam Hossein Nasr & Oliver Leaman, History of Islamic 
Philosophy, I (London & New York: Rouledge, 1996), 178-197, Saeed Sheikh, 
Studies in Muslim Philosophy (Lahore: New Anarkali, 1997), 82-96, Muhsin 
Mahdi, “Al-Farabi and the Foundation of Islamic Philosophy” dalam Issa J. 
Boullata, An Anthology of Islamic Studies (Kanada: McGill, 1992), No. 14. 
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yang terdiri atas empat bagian, yakni metafisika, ilmu- 
ilmu matematis, ilmu kealaman dan ilmu politik.” 
Therese-Anne  Druart menulis tentang konsep 
kebahagiaan al-Farabi, bahwa kebahagiaan manusia 
terletak pada kemampuannya untuk mengaktualisasikan 
seluruh potensi dirinya.” Sementara itu, Utsman Isa dari 
Sudan, Oasim Janub dari Kazaghtan dan Miska M. Amin 
menulis tentang metodologi pemikiran al-Farabi. Utsman 
dan Janub menulis secara ringkas filsafat al-Farabi yang 
menggunakan logika dan aturan berpikir Aristoteles. Akan 
tetapi, keduanya tidak menjelaskan pandangan al-Farabi 
tentang posisi logika itu sendiri ketika berhadapan dengan 
teks suci (al-Our'an). Di sisi lain, secara sangat ringkas 
juga, Miska Amin menulis pembagian akal al-Farabi. 
Abdul Wahid Wafa dari Sudan, Hasan Susytasy 
dari Yugoslavia, Abid Jabiri dari Maroko dan Abbas Hilmi 
dari Irag menulis tentang pandangan sosial politik al- 
Farabi. Wahid Wafa memberi catatan kaki atas al- 
Madinah al-Fidlilah karya al-Farabi, Hasan Susytasy 
menjelaskan hubungan antara konsep masyarakat dalam 
al-Madinah al-Fidlilah dengan konsep masyarakat Plato, 
Jabiri menulis hubungan antara politik al-Farabi dengan 
ajaran agama, sedang Abbas Hilmi menjelaskan 


3! Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, terj. Purwanto (Bandung: Mizan, 1997): Shaleh 
Hamaranah, “Ihsha' al-Ultim al-Farabi wa al-Manhaj al-Ilmi” dalam Hasan 
Bakar, Al-Farabi wa al-Hadlarah al-Insaniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 
45-63. 

32 Therese-Anne Druart, “Al-Farabi's Causation of the Heavenly Bodies” dalam 
Parviz Morewedge, Islamic Philosophy and Mysticism (New York: Caravan 
Book, 1981), 35-46. 

3 Utsman Isa, “Al-Manhaj ind al-Farabi” dalam Hasan Bakar, Al-Faribi wa al- 
Hadlarah al-Insaniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 109-126: Oasim Janub, 
“Uslub al-Tafkir ind al-Farabi” dalam Hasan Bakar, Al-Farabi wa al-Hadlarah 
al-Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 257-259, Miska M. Amin, 
Epistemologi Islam Pengantar Filsafat Pengetahuan Islam (Jakarta: UI Press, 
1983), 39-41. 
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pandangan al-Farabi tentang masyarakat, bahwa ia adalah 
organisasi yang akan hidup secara baik jika dipimpin oleh 
pemimpin yang filosof.“ 

Abd Jabbar, Muhsin Mahdi, Bagir Ulwan dan 
Ibrahim Samarai yang semuanya dari Irak menulis tentang 
sastra dan seni. Abd Jabbar dan Ibrahim Samarai menulis 
sumbangan al-Farabi dalam sastra, Muhsin Mahdi 
menguraikan prestasi al-Farabi dalam seni musik sedang 
Bagir Ulwan menjelaskan karakteristik syair-syair al- 
Farabi. Sementara itu, Majid Fakhri menulis pengaruh 
neo-Platonis dalam pemikiran al-Farabi serta pengaruh 
pemikiran al-Farabi di Andalus.?8 

Untuk menyelesaikan persoalan-persoalan yang 
dikaji dalam penelitian ini, digunakan dua teori pokok. 
Pertama, klasifikasi epistemologi dari al-Jabiri dan 
Mulyadi Kartanegara yang terdiri atas 4 bentuk, yaitu 
bayani, burhini, irfant dan tajribi. Bayani adalah 
epistemologi yang menyatakan bahwa ilmu bersumber 


3 Ali Abd Wahid Wafa, Al-Madinah al-Fadlilah li al-Farabi (Kairo: Alam al- 
Kutub, 1973), Hasan Susytasy, “Al-Madinah al-Fadlilah wa Jumhiriyah 
Aflathin” dalam Hasan Bakar, Al-Firibi wa al-Hadlarah al-Insiniyah 
(Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 216-225, Abid Jabiri, “Masyri' Oira'ah 
Jadidah Lifalsafah al-Farabi al-Siyasiyih wa al-Diniyah” dalam Hasan Bakar, 
Al-Farabi wa al-Hadlarah al-Insaniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 339- 
376, Abbas Hilmi, “Ara? al-Farabi fi al-Mujtama' dalam Hasan Bakar, Al-Faribi 
wa al-Hadlarah al-Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 478-501. 

?5 Abd Jabbar Daud, “Makanah al-Farabi fi Tarikh Nazhariyah al-Muhakah fi al- 
Syi'r” dalam Hasan Bakar, Al-Firibi wa al-Hadlarah al-Insiniyah (Baghdad: 
Dar al-Huriyah, 1976), 285-300, Muhsin Mahdi, “Al-Ta alim wa al-Tajribah fi 
al-Tanjim wa al-Mfisyigi dalam Hasan Bakar, Al-Farabi wa al-Hadlirah al- 
Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 260-274, M. Bagir Ulwan, “Syi'r 
al-Farabi dalam Hasan Bakar, Al-Farabi wa al-Hadlarah al-Insaniyah (Baghdad: 
Dar al-Huriyah, 1976), 301-3-6. 

38 Majid Fakhri, “Atsar al-Farabi fi al-Falsafah al-Andalusiyah” dalam Hasan 
Bakar, Al-Farabi wa al-Hadlarah al-Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 
435-449, Majid Fakhri, A History of Islamic Philosophy (London: Longman, 
1983), 106-126. 
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pada teks di mana cara mendapatkannya adalah lewat 
analisis teks, sedang validitasnya didasarkan atas 
kesesuaiannya dengan makna teks. Burhani adalah 
epistemologi yang mendasarkan diri pada akal, cara 
perolehan ilmunya lewat logika, dan validitasnya dengan 
koherensi. Irfani adalah epistemologi yang mendasarkan 
diri pada intuisi (kasy/f), cara perolehan ilmunya lewat olah 
ruhani, dan  validitasnya dengan  intersubjektif.” 
Sementara itu, tajribi adalah bentuk epistemologi yang 
mendasarkan diri pada realitas empirik, cara perolehan 
ilmunya lewat observasi atau eksperimen dan validitasnya 
dengan korespondensi.” 

Kerangka teori di atas digunakan untuk 
menganalisis pemikiran al-Farabi secara umum. Prinsip- 
prinsip dan tata kerja epistemologis al-Farabi dianalisis 
dan diklasifikan berdasarkan atas empat model 
epistemologi tersebut, sehingga dapat diketahui posisi dan 
kecenderungannya. Berdasarkan kajian pendahuluan, al- 
Farabi tampak mempunyai kecenderungan tersendiri 
meski sama-sama menganut prinsip rasionalitas burhini. 

Kedua, teori kesadaran diri dari Suhrawardi. Teori 
ini menyatakan bahwa pengetahuan yang valid hanya 
dapat dicapai lewat hubungan langsung tanpa halangan 
antara subjek yang mengetahui dan objek yang diketahui. 
Namun, hubungan ini tidak bersifat pasif melainkan aktif 
di mana subjek dan objek satu sama lain hadir dan tampak 
pada esensinya sendiri. Pertemuan subjek-objek inilah 
yang disebut kesadaran diri, yaitu adanya pengetahuan 


“ Al-Jabiri, Bunyah al-Agl al-Arabi (Beirut: Markaz al-Tsagafah, 1990). Al- 
Jabiri sendiri hanya menulis 3 bentuk epistemologi, yaitu bayani, burhini dan 
irfani. Model epistemologi tajribi didasarkan atas uraian Mulyadi Kartanegara 
dalam bukunya, Pengantar Epistemologi Islam (Bandung: Mizan, 2003), 52. 

8 Mulyadhi, ibid. 
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langsung tentang dirinya sendiri. Dari prinsip ini 
kemudian dikembangkan bahwa segala yang menyadari 
esensinya sendiri berarti juga memberi kesadaran pada 
tingkatan wujud yang sama. Selanjutnya, ketika realitas 
wujud diri adalah bagian dari realitas wujud lain yang 
lebih besar, maka seseorang —dengan kesadaran dirinya— 
berarti akan dapat naik dan berhubungan dengan realitas- 
realitas yang lebih tinggi. Namun, kesadaran diri bukan 
bersifat mistik melainkan rasional. Artinya, ia muncul 
bukan berdasarkan atas olah spiritual melainkan berangkat 
dari olah dan kekuatan nalar.” Dengan teori ini seseorang 
akan dapat mengerti dan memahami realitas-realitas 
metafisik yang dalam nalar empirisme dianggap tidak ada, 
bukan lewat mistik melainkan karena kekuatan rasio, 
sehingga masalah-masalah metafisik dapat dipahami dan 
diterima secara logis. 

Objek penelitian filsafat terdiri atas dua bentuk, 
yaitu objek material dan objek formal.” Objek material 
penelitian ini adalah pikiran-pikiran epistemologi al- 
Farabi atau materi-materi gagasan sang tokoh yang 
berkaitan dengan persoalan epistemologi, sedang objek 
formalnya adalah bentuk atau bangunan pemikiran 
epistemologinya. 

Kajian ini sendiri merupakan penelitian kualitatif 
yang bersifat analisis non-hipotesis, sehingga tidak 
memakai standar mazhab tertentu, selain kerangka umum 
pendekatan untuk tahap deskriptif dan beberapa teori yang 
dijadikan sebagai pijakan analisis. Data-data yang diteliti 
dikumpulkan dari kepustakaan. Data-data yang ada dibagi 
dalam tiga bagian, primer, sekunder dan umum. Data 


8 Husein Ziai, Suhrawardi dan Filsafat Illuminasi, terj. Afif Muhammad 
(Bandung: Zaman, 1998), 141-143. 
“0 Lorens Bagus, Kamus Filsafat (Jakarta: Gramedia, 1996), 731. 
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primer adalah gagasan-gagasan yang ditulis sendiri oleh 
sang tokoh, data sekunder adalah pemikiran-pemikiran 
sang tokoh yang digambarkan orang lain, sedang data 
umum adalah teori-teori yang berkaitan dengan pokok 
bahasan, yaitu epistemologi. Dalam penelitian ini, data 
utama diambil dari sumber primer, sedang data sekunder 
hanya dipakai sebagai bahan konfirmasi atau sebagai 
penunjang dari sumber pertama. 

Pemikiran epistemologis al-Farabi sebagaimana 
yang tertuang dalam buku-buku primer tersebut kemudian 
dipilah-pilah dan diambil bagian-bagiannya yang sesuai 
dengan kajian-kajian pokok epistemologi, yaitu sumber, 
cara dan validitas ilmu.'! Artinya, data-data yang masih 
tersebar tersebut diklasifikasikan dan ditentukan bagian- 
bagiannya yang membahas masalah sumber ilmu, cara- 
cara untuk mendapatkan ilmu dan kriteria validitas ilmu. 
Hasil klasifikasi tersebut kemudian dideskripsikan dalam 
bentuk tulisan sesuai dengan sub-bahasan masing-masing. 
Dalam proses klasifikasi dan pemilahan tersebut, adanya 
pemenggalan dan “pemerkosaan” ide atau pemikiran sang 
tokoh menjadi tidak terhindarkan. Akibatnya, kesalahan 
atau ketidaktepatan pemahaman bisa saja terjadi. Untuk 
menghindari hal itu, setidaknya menguranginya, peneliti 
melakukan cross-check dengan cara mengkaji ulang 
referensi yang digunakan, membandingkan dengan data 
primer lainnya atau membandingkan dengan data 
sekunder yang membahas masalah tersebut. 


4 Pembacaan atas teks-teks klasik karya al-Farabi sendiri dilakukan secara 
hermeneutis. Artinya, teks-teks tersebut tidak hanya dipahami pada konteksnya 
pada lalu tetapi juga saat ini sehingga dapat dipahami secara lebih baik. 
Sumaryana, Hermeneutik Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta: Kanisius, 
1996), 31. 
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Setelah itu, data-data yang dihasilkan dianalisis 
dan dibandingkan dengan metode komparatif agar dapat 
diketahui persamaan dan perbedaannya. Dalam proses 
perbandingan ini, beberapa pemikiran lain dari tokoh 
Muslim sendiri maupun dari Barat sengaja ditampilkan 
sekilas untuk membantu memudahkan pemahaman dan 
menampakkan posisi masing-masing. Analisa ini 
dilalukan pada setiap bahasan, sehingga dapat diketahui 
secara lebih rinci persamaan dan perbedaan keduanya. 
Terakhir, hasil perbandingan tersebut kemudian dikaji 
secara kritis untuk dilihat implikasi dan konsekuensi logis 
yang ditimbulkannya, dalam bidang pemikiran maupun 
metodologis, kemudian ditutup dengan kesimpulan. 

Untuk menjawab masalah pokok yang 
diajukan di atas, maka pembahasan buku ini dibagi dalam 
bab-bab sebagai berikut. Bab I Pendahuluan, sebagai 
pengantar. Bab II menjelaskan latar belakang tokoh, 
riwayat hidup, karya-karya dan pengaruhnya pada 
pemikiran sesudahnya, sehingga dapat dipahami 
pemikirannya secara utuh dan benar. Bab III menguraikan 
konsep al-Farabi tentang pengetahuan, sumber- 
sumbernya, realitas sebagai sumber dan objek 
pengetahuan dan persoalan antara wahyu dan rasio. Bab 
IV menjelaskan cara-cara untuk mendapatkan 
pengetahuan, sarana-sarana yang dibutuhkan dan 
persoalan antara metode ilmu-ilmu keagamaan dan ilmu- 
ilmu filosofis. Bab V menguraikan pandangan al-Farabi 
tentang parameter-parameter yang digunakan untuk 
menentukan validitas ilmu. Bab VI adalah penutup berupa 
kesimpulan dan saran. (| 
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BAB II 
SKETSA BIOGRAFIS AL-FARABI 


da sg 
"Paya 


Gagasan atau sebuah karya pemikiran, 
sebagaimana dinyatakan Karl A. Steenbrink, adalah 
ekspresi dan hasil dari proses komunikasi sang tokoh 
dengan kondisi sosial lingkungannya.” Artinya, sebuah 
ide, gagasan atau pengetahuan tidak bisa lepas dari akar 
sosial, tradisi dan keberadaan seseorang yang melahirkan 
ide atau pengetahuan tersebut. Gagasan bersumber dari 
pengetahuan yang dibentuk secara sosial (socially 
constructed). Karena itu, pemikiran al-Farabi di sini tidak 
akan bisa dipahami secara baik dan tepat tanpa melihat 
sejarah atau tradisi panjang yang melingkupinya. 


A. Kondisi Sosial Politik 
Al-Farabi hidup pada periode kedua masa 


pemerintahan Abbasiyah: suatu masa di mana khalifah- 
khalifah yang memerintah di Baghdad secara politis tidak 


2 Karel A. Steenbrink, Metodologi Penelitian Agama Islam di Indonesia: 
Beberapa Petunjuk Mengenai Penelitian Naskah Melalui Syair Agama dalam 
Beberapa Melayu dari Abad 19 (Semarang: LP3M IAIN Walisongo Semarang, 
1985), 4. 
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lagi kuat seperti sebelumnya, sehingga mereka tidak kuasa 
melawan kehendak para perwira pengawal keturunan 
Turki, dan secara intelektual pemikiran rasional 
Muktazilah mulai memudar seiring dengan munculnya 
kembali ajaran salaf. Menurut al-Khudlari,? periode 
kedua Bani Abbas ini merentang dari tahun 847 M. (masa 
kekhalifahan al-Mutawakil) sampai tahun 945 M. (masa 
kekuasaan al-Mustakfi). 

Masuknya pengaruh perwira Turki ke dalam 
pemerintahan Bani Abbas, menurut Harun Nasution,” 
bermula dari kebijakan al-Mu'tashim (833-842 M), 
seorang khalifah Abbasiyah dari ibu yang berasal dari 
Turki, yang mengambil orang-orang Turki sebagai 
pengawal pribadinya. Para tentara Turki ini, pada masa 
berikutnya, menduduki jabatan wazir-wazir dan begitu 
berkuasa, sehingga para khalifah sesudah al-Mu tashim 
tidak mampu menolak kehendak mereka." Dalam sistem 


8 Pembagian periodesasi ini mengikuti al-Khudlari. Ia membagi kekuasaan Bani 
Abbas dalam lima periode kekuasaan, peride pertama adalah masa keemasaan, 
yang merentang antara tahun 750 M sampai 847 M, masa kekuasan al-Saffah 
sampai al-Watsig. Saat itu kekuasaan dan kekuatan berada di tangan khalifah 
sendiri dan ilmu pengetahuan serta kebudayaan maju pesat. Periode kedua 
adalah masa di mana khalifah banyak dipengaruhi para perwira keturunan Turki 
dan tampilnya ajaran salaf menggantikan aliran Muktazilah, antara tahun 847 M. 
sampai 945 M, masa al-Mutawakil sampai al-Mustakfi. Periode ketiga, 
merentang antara tahun 945 M sampai 1070 M di mana khalifah di bawah 
kendali orang-orang Bani Buwaih. Periode keempat antara tahun 1073 M sampai 
1160 M di mana khalifah di bawah kendali Bani Saljuk, dan periode kelima 
adalah setelah ini sampai jatuhnya Baghdad ke tangan Mongal, tahun 1257 M. 
Lihat, M. al-Khudlari, Muhddlarat al-Umam al-Islamiyah (Kairo: tp, 1921), 542- 
543. 

4 Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya, I (Jakarta: UI Press, 
11985), 68. 

45 Tentang bagaimana sang khalifah tidak mampu menolak kehendak para wazir 
dan pengawal keturunan Turki ini, bisa dilihat dari keluhan al-Radli, khalifah 
Abbasiyah yang ke-20, yang memerintah pada tahun 934 sampai 944 M, saat al- 
Farabi tinggal di Baghdad. Ia menyatakan bahwa semua kegiatan khalifah diatur 
oleh wazir dan pengawalnya, para pengawal bisa datang kepada khalifah 
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pemerintahan Bani Abbas, sebagaimana diketahui, 
terdapat wazir-wazir yang pada dasarnya berkedudukan di 
bawah khalifah. Pada diri wazir terdapat dua kekuasaan 
sekaligus: kekuasaan sipil dan militer, di samping sebagai 
penasihat dan pembantu khalifah. Di bawah wazir terdapat 
sekretaris (katib) yang bertugas membantu tugas-tugas 
wazir, yang terbagi atas beberapa bagian, seperti Kiitib al- 
rasdil (administrasi), kdtib al-kharaj (pajak), katib al- 
jundi (tentara) dan kitib al-gddli (hakim). Di antara para 
katib, adalah al-Fadlal ibn al-Rabi' pada masa Harun al- 
Rasyid (786-809 M), Ahmad ibn Yusuf pada masa al- 
Ma mun (813-833 M), al-Hasan ibn Wahab pada masa al- 
Watsig (842-847 M), dan ibn al-Gasim al-Karkhi yang 
membela ilmu-ilmu filsafat dan merupakan sahabat al- 
Farabi, wazir khalifah al-Radli (934-940 M). Para khalifah 
biasanya memilih katib dari orang yang luas ilmu dan ahli 
sastra, sehingga bisa membuat gaya bahasa yang fasih.” 
Pada masa khalifah Bani Abbas periode pertama, 
kewaziran tersebut masih bisa dikontrol oleh khalifah, 
bahkan bisa dipecat atau dibunuh bila dicurigai hendak 
menggoyahkan kedudukan khalifah. Akantetapi, pada 


semaunya, meski pada malam hari, dan mereka tidak akan bekerja jika perintah 
yang diberikan khalifah tidak berkenan di hatinya. Lihat Akbar S. Ahmad, 
Discovering Islam Making Sence of Muslim History and Society (London: 
Routledge & Kegan Paul, 1988), 55. 

46 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, terj. Purwanto (Bandung: Mizan, 1997), 35. 
Selain wazir, khalifah Bani Abbas, mengikuti kebiasaan khalifah Umaiyah, juga 
mengangkat lembaga yang disebut “Hajib”. Hajib adalah lembaga atau pejabat 
yang bertugas mengatur keamanan khalifah dan mengatur orang-orang yang 
hendak menemui khalifah. Pada masa Bani Abbas, kedudukan Hajib ini semakin 
tinggi sesuai dengan tingkat kemajuan budaya saat itu. Hajib bahkan menjadi 
ekskutif, di samping wazir, di mana pejabat-pejabat senantiasa berkonsultasi 
dengannya dalam berbagai urusan negera. Tidak jarang, Hajib memainkan 
peranan politik kotor, seperti al-Fadlal ibn al-Rabi' yang menyalakan api fitnah 
antara khalifah al-Amin (809-813) dengan al-Makmun. Lihat Hasan Ibrahim 
Hasan, Tarikh al-Islimi (Kairo: al-Nahdlah al-Misriyah, 1964), 265. 
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periode berikutnya, lembaga kewaziran begitu kuat dan 
berkuasa, tidak terkontrol khalifah, sehingga ada yang 
berani menyatakan diri sebagai sultan, ada yang 
menyatakan diri sebagai amir al-umard” atau al-mulk 
seperti yang dilakukan Bani Buwaih.” Al-Watsig (842- 
847 M), khalifah ke-9 yang berkuasa setelah al- 
Mu tashim, pernah berusaha melepaskan diri dari 
pengaruh  wazir-wazir keturunan Turki dengan 
memindahkan ibu kota negara ke Samarra, tetapi para 
khalifah justru bertambah mudah dikuasai mereka. 
Akhirnya, pada masa al-Mu tadlid (870-892 M), ibu kota 
dikembalikan ke Baghdad." 

Ketidakmampuan khalifah mengontrol kewaziran 
tersebut menyebabkan provinsi-provinsi di daerah 
menjadi jauh dari pengawasan pemerintahan pusat. 
Kondisi ini mendorong para penguasa daerah untuk 
berkuasa penuh atas wilayah masing-masing (otonom) 
yang kemudian melahirkan dinasti-dinasti kecil di 
wilayah, meski masih mengakui keberadaan khalifah di 
Baghdad. Apalagi pada kenyataannya, para penguasa di 
daerah tersebut bisa mengorganisasi pasukan sendiri, yang 
bahkan sangat besar. Daerah Transoxiana, Turkistan, 
tempat di mana al-Farabi lahir dan menempuh kehidupan 
awalnya, adalah provinsi otonom yang berada di bawah 
kekuasaan Bani Saman, suatu dinasti yang berkuasa penuh 
atas wilayah Turkistan sampai Khurasan, antara tahun 
874-998 M. Al-Farabi tumbuh di bawah pemerintahan 
Nashr ibn Ahmad (874-892 M). Dinasti yang mengklaim 
dirinya sebagai bangsa Persia dan keturunan Sasaniyah ini 
dilukiskan sebagai “salah satu dinasti terbaik yang pernah 


“1 Yousouf Sou'eb, Sejarah Daulat Abbasiyah, II (Jakarta: Bulan Bintang, tt), 
172. 
48 Harun Nasution, Islam Ditinjau, 69. 
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berkuasa”, karena dukungannya yang besar bagi 
perkembangan ilmu pengetahuan dan sastra.” Begitu pula 
daerah Syiria, khususnya Damaskus dan Aleppo, tempat 
di mana al-Farabi menghabiskan masa tuanya. Wilayah 
tersebut sepenuhnya dikontrol oleh Bani Hamdan, dinasti 
yang berkuasa antara 905-1003 M. Para penguasa dinasti 
ini, tidak berbeda dengan Bani Saman, juga sangat 
gandrung akan ilmu pengetahuan dan filsafat. Di antara 
yang paling terkenal adalah Saif al-Daulah Abu al-Hasan 
Ali (944-966 M), yang hidup semasa dan memberikan 
dukungan keilmuan kepada al-Farabi. 

Dalam kondisi politik yang seperti ini pula, tidak 
jarang provinsi-provinsi yang sama-sama berada dalam 
wilayah kekhalifahan Bani Abbas saling menyerang dan 
menduduki daerah lain sebagai upaya untuk memperluas 
wilayah kekuasaan masing-masing, sebagaimana yang 
terjadi pada tahun 945-946 M. Saat itu, terjadi krisis politik 
antara Bani Ikhsid yang menguasai provinsi Syiria dengan 
Bani Hamdan yang berkuasa di Mosul, yang menyebabkan 
pasukan Bani Hamdan menyerang dan menduduki Aleppo 
dan Damaskus yang ada dalam kekuasaan Ikhsidiyah, 
berturut-turut pada tahun 945 dan 946 M. Setelah itu, 
mereka meminta khalifah di Baghdad untuk menetapkan 
dan mengakuinya sebagai penguasa baru atas wilayah atau 
daerah yang diduduki. 

Dengan kondisi politik yang demikian, 
kekhalifahan Bani Abbas saat itu sesungguhnya telah 
terbagi dalam berbagai wilayah otonom yang dikuasai 
sepenuhnya oleh para amir daerah. Kedudukan khalifah 


# Ibn Khallikan, Wafayat al-A yan, V (Beirut: Dar al-Syadir, tt.), 155: George 
Zidan, Tarikh Adab al-Lughah al-Arabiyah, I (Beirut: Dar al-Fikr, 1996), 249. 
30 Zidan, ibid, 251. 

31 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 36. 


lebih merupakan simbol kekuasaan seremonial belaka, 
seperti kedudukan raja dalam sistem pemerintahan Inggris 
sekarang. Namun, yang jelas, dalam kaitannya dengan 
kehidupan dan karir intelektual al-Farabi, para amir atau 
sultan wilayah, di Turkestan maupun Aleppo, ternyata 
adalah para penguasa yang sangat apresiatif terhadap 
pengembangan ilmu pengetahuan dan filsafat. Itulah 
sebabnya mengapa ketika terjadi perubahan politik di 
Baghdad, yaitu saat khalifah al-Mutawakil (847-861 M) 
memberangus kalangan Muktazilah yang rasionalis untuk 
kemudian beralih pada golongan Ibn Hanbal yang salaf, 
al-Farabi tetap bisa leluasa mendalami dan berdiskusi 
tentang filsafat di Aleppo. 


B. Gerak Intelektual 


Kegiatan-kegiatan ilmiah pada masa kekhalifahan 
Bani Abbas bergerak dinamis seiring dengan dinamika 
politik yang ada. Menurut Atiyeh,”? kegiatan-kegiatan 
intelektual periode ini menempuh dua jalan yang berbeda, 
yang kadang bisa saling bersilang atau berbenturan satu 
sama lain. Pertama, jalan ortodoks atau salaf yang dianut 
kebanyakan kaum Muslim. Jalan ini menuju kepada 
pembangunan dan pengembangan “ilmu-ilmu bayani”,? 
seperti filologi, sejarah dan yurisprudensi (figh). Kedua, 
jalan yang kurang ortodoks (khalaf) yang dipengaruhi oleh 
kebudayaan-kebudayaan Yunani, Syiria dan Persia. Jalan 
ini menuju pada pengembangan berbagai disiplin tentang 


2 George N. Atiyeh, Al-Kindi Tokoh Filosof Muslim, terj. Kasidjo (Bandung: 
Pustaka, 1983), 3. 

33 Yang dimaksud ilmu bayani adalah ilmu yang lebih bersifat diskriftif atau 
pengetahuan yang diistimbatkan dari nas, bukan dari olah pikir rasional. Tentang 
perbedaan bayani, burhani dan lainnya, lihat al-Jabiri, Bunyah al-Agl al-Arabi 
(Beirut: Markaz al-Tsagafi, 1991). 
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filsafat, matematika, astronomi, fisika dan geografi, yang 
dikemudian disebut “ilmu orang zaman dahulu”. 

Pada periode awal kekuasaan Bani Abbas, saat 
para khalifah berada pada puncak kekuasaan militer dan 
politik, aktivitas intelektual tersebut bergerak dan 
berkembang pesat, baik yang menempuh jalan ortodoks 
maupun yang kurang ortodoks. Dalam bidang figh, 
misalnya, yang digolongkan dalam ilmu-ilmu lewat jalan 
ortodoks, adalah tokoh-tokoh seperti Abu Hanifah (699- 
767 M) yang mendirikan madzhab figh di Baghdad, Imam 
Malik (716-796 M) di Madinah, al-Syafi'i (767-820 M), 
Ahmad ibn Hanbal (780-855 M) dan al-Thabari (838-922 
M) di Baghdad serta Dawud Zhahiri (817-935 M) di 
Kufah. Sedang dalam disiplin ilmu-ilmu lewat jalan 
kurang ortodok, lahir tokoh-tokoh seperti Jabir ibn Hayyan 
(721-815 M) dalam bidang kimia, al-Khawarizmi (780- 
850 M) dalam matematika, al-Kindi (806-875 M) dalam 
filsafat, Tsabit ibn Ourrah (833-911 M) dalam geometri, 
dan al-Battani (858-929 M) dalam astronomi." 

Namun, sejak masa kekuasaan al-Makmun (813- 
833 M) yang melakukan usaha penerjemahan secara besar- 
besaran terhadap buku-buku ilmiah dan filsafat disertai 
minat yang besar dari para khalifah sesudahnya dalam 
ilmu pengetahuan dan filsafat” maka ilmu-ilmu 


34 Uraian lengkap tentang tokoh-tokoh ini dan lainnya, lihat Natsir Arsyad, 
Ilmuwan Muslim Sepanjang Sejarah (Bandung: Mizan, 1995) 

55 Menurut al-Jabiri, ini adalah tonggak pertama pertemuan antara pemikiran 
Islam dengan Barat, tepatnya pemikiran Yunani klasik. Lihat al-Jabiri, Takwin 
al Agl al- Arabi (Beirut: al-Markaz al-Tsagafi al- Arabi, 1991), 195. Pada masa- 
masa sebelumnya, usaha penterjemahan ini sebenarnya telah dilakukan tetapi 
tidak dilakukan secara besar-besaran sebagaimana masa al-Makmun yang 
sampai dibentuk sebuah tim yang bertugas untuk melawat ke negeri-negeri 
sekitar guna mencari buku-buku pengetahuan apa saja yang pantas 
diterjemahkan dan dikembangkan. Lihat Hasymi, Sejarah Kebudayaan Islam 
(Jakarta: Bulan Bintang, 1975), 227. 
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kelompok kedua yang digali lewat jalan kurang ortodoks 
menjadi lebih dominan dan berkembang. Ilmu-ilmu 
pengetahuan yang diilhami oleh alam pikiran Yunani 
memperoleh bentuk Arab Muslimnya dan mencapai 
ketinggian yang belum pernah terjadi sebelumnya di 
Timur Dekat, kecuali dalam kurun waktu Aleksander.5 
Termasuk di sini adalah pemikiran teologi rasional 
Muttazilah. 

Khusus untuk renungan teologis, dibanding ilmu- 
ilmu kurang ortodoks lainnya, sesungguhnya ia telah 
dimulai lebih awal di Damaskus saat pertama kali terjadi 
benturan antara Islam dengan kebudayaan Persia dan 
sekitarnya, yakni ketika Bani Umaiyah menetapkan 
Damaskus sebagai ibu kota negara menggantikan 
Madinah.”' Namun, teologi saat itu masih merupakan 
cabang dari figh dan keduanya baru terpisah menjadi 
disiplin ilmu tersendiri sebagaimana yang dikenal dengan 
teologi skolastik (kalim) dan jurisprudensi (figh) pada 
masa Abbasiyah. Dalam perkembangan selanjutnya, 
berkat dukungan al-Makmun, al-Mu tashim (833-842 M) 
dan al-Watsig (842-847 M), pemikiran teologi Muktazilah 
menjadi doktrin resmi negara dan menjadi bahan seleksi— 
semacam penelitian khusus (litsus) di masa orde baru— 
yang dikenal dengan istilah mihnah, untuk menguji 


36 Tentang tokoh-tokoh yang hidup pada masa ini, lihat HN, Shiddigie, Jeram- 
Jeram Peradaban Muslim (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1987), 33: Lihat pula 
Harun Nasution, Islam Ditinjau, 70-75. 

3 Uraian tentang benturan budaya arab dengan pemikiran non-muslim saat itu, 
juga materi-materi teologis yang didiskusikan, lihat Louis Gardet dan MM. 
Anawati, Falsafah al-Fikr al-Dini, I (Beirut: Dar al- Ilm li al-Malayin, 1967), 56. 
38 Atiyeh, Al-Kindi, 3. 
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loyalitas seseorang terhadap negara atau dalam rangka 
pengangkatan seorang calon hakim (gadli).” 

Perkembangan yang pesat pada ilmu-ilmu Yunani 
di atas, berkat dukungan besar yang diberikan khalifah 
kepadanya, ternyata bukan tidak menimbulkan masalah. 
Ibn Hanbal dan orang-orang yang sepikiran dengannya 
dari kalangan salaf menunjukkan sikap yang tidak kenal 
kompromi terhadap ilmu-ilmu tersebut, meski khalifah 
menyiksanya. Menurut Atiyeh,8 penentangan kalangan 
salaf tersebut, pertama, disebabkan adanya ketakutan di 
kalangan kaum salaf (figh) bahwa ilmu-ilmu dari Yunani 
akan menyebabkan berkurangnya rasa hormat umat Islam 
terhadap Tuhan. Kedua, adanya kenyataan bahwa 
mayoritas dari mereka yang mempelajari filsafat dan ilmu 
pengetahuan Yunani adalah orang-orang Kristen, 
penganut Machianisme, orang-orang Sabia dan Muslim 
pengikut madzhab Batiniyah yang esoteris, yang itu semua 
mendorong munculnya kecurigaan atas segala kegiatan 
intelektual dan perenungan yang mereka lakukan. Ketiga, 
adanya usaha untuk melindungi umat Islam dari pengaruh 
Machianisme Persia khususnya maupun paham-paham 
lain yang dinilai tidak sejalan dengan ajaran Islam yang 
ditimbulkan dari pikiran-pikiran filsafat Yunani. 

Usaha penentangan dari kaum salaf terhadap 
filsafat Yunani dan ilmu-ilmu rasional termasuk teologi 
Mutktazilah ini terus berlanjut sampai munculnya al- 
Mutawakil (847-861 M). Tampilnya al-Mutawakil dengan 
kebijaksanaannya yang mendukung kalangan salaf 
menyebabkan kalangan yang tadinya tertindas ini 


39 Uraian lebih lengkap tentang perjalanan teologi Muktazilah, lihat 
Montgomery Watt, Pemikiran Teologi dan Filsafat Islam, terj. Mahbub Junaidi 
(Jakarta: P3M, 1987), 73-87. 

60 Atiyeh, Al-Kindi, 4. 
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memperoleh angin dan muncul ke permukaan 
menggantikan posisi kaum Muktazilah khususnya, dan 
mulailah terjadi “revolusi”, orang-orang yang tidak 
sepaham dipecat dan diganti dari kalangan salaf. Al-Kindi 
adalah salah satu contoh orang yang menerima nasib 
buruk, dipecat dari jabatannya sebagai guru kerajaan 
karena menentang kebijakan ortodoksi al-Mutawakil 
tersebut. "' 

Bagi kalangan Muktazilah, tidak adanya 
dukungan dari pihak pemerintah ditambah semakin 
kuatnya posisi kaum salaf yang menentangnya 
menyebabkan mereka semakin tersingkir dan 
memaksanya untuk segera pindah haluan jika ingin 
selamat. Salah satu tokoh Muktazilah yang kemudian 
menyeberang ke barisan salaf adalah al-Asy'ari (873-933 
M), tokoh seangkatan al-Farabi yang kemudian dikenal 
sebagai pendiri madzhab ahl al-sunnah. Al-Asy'ari secara 
resmi menyeberang ke aliran salaf sekitar tahun 919 M,"? 
pada masa kekuasaan al-Mugtadir (908-932 M), tiga tahun 


SI Tbid, 7. 
2 Perpindahan al-Asy'ari dari Muktazilah ke barisan salaf, menurut berbagai 
sumber, didahului dengan mengasingkan diri selama 15 hari di rumahnya untuk 
memikirkan pikiran-pikiran Muktazilah. Setelah itu, ia keluar, pergi ke masjid 
dan menyatakan, 
“Hadirin sekalian, selama ini saya mengasingkan diri untuk berfikir tentang 
keterangan dan dalil-dalil yang diberikan masing-masing golongan. Dalil-dalil 
tersebut, menurut saya, sama kuatnya. Karena itu saya meminta petunjuk kepada 
Tuhan dan atas petunjuk-Nya, saya sekarang meninggalkan paham-paham lama 
(Muktazilah) untuk menganut kepercayaan baru yang saya tulis dalam buku- 
buku ini. Keyakinan lama saya lemparkan sebagaimana saya melemparkan baju 
ini”. Lihat A. Amin, Zhuhr al-Islim (Kairo: al-Nahdlah, 1965), 67. 
Menurut M. Watt, kepindahan al-Asy'ari dari Muktazilah ke salaf ini 
dikarenakan adanya kondisi yang tidak menguntungkan dalam Muktazilah, di 
samping tidak adanya masa depan yang baik bagi perkembangan pemikiran 
Muktazilah. Artinya, kepindahan tersebut lebih disebabkan pertimbangan politis 
daripada faktor keagamaan. Lihat Watt, Pemikiran Teologi, 100. 
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setelah Ali al-Juba'i (w. 719 M), guru sekaligus mertuanya 
meninggal. 

Pergolakan dan pergeseran pemikiran yang terjadi 
pada masa-masa ini, sesungguhnya, tidak hanya antara 
salaf dengan ilmu-ilmu rasional, khususnya Muktazilah, 
tetapi juga antara figh yang notabene juga salaf dengan 
mistik (tasawuf). Pergolakan di antara kelompok yang 
disebutkan kedua ini bisa dibuktikan dengan apa yang 
terjadi pada al-Hallaj (858-913 M). Al-Hallaj adalah 
seorang mistik dihukum mati secara kejam pada tanggal 
28 Maret 913 M atas rekomendasi ulama figh karena 
ucapan-ucapan mistiknya yang tidak bisa diterima oleh 
mereka. Pada masa-masa berikutnya, peristiwa yang sama 
juga terjadi pada al-Hamadani (1098-1131 M), seorang 
tokoh sufi yang dihukum mati pada tanggal 7 Mei 1131 M 
atas rekomendasi ulama figh." 

Namun demikian, meski posisi Muktazilah telah 
tersingkir, kajian-kajian filsafat khususnya tidak berarti 
hilang dari pusat kekuasaan Abbasiyah, sebab tiga tahun 
setelah penyeberangan al-Asy ari, tepatnya tahun 922 M, 
al-Farabi justru datang ke Baghdad untuk belajar filsafat 
dan logika pada seorang guru filsafat terkemuka di sana: 
Hailan (w. 932 M) dan Matta ibn Yunus (w. 939 M). 
Pemikiran filsafat masih tetap hidup dan bahkan 
berkembang subur di kalangan orang-orang kaya, elite 
terpelajar dan di kalangan istana gubernur-gubernur 


68 Shiddigie, Jeram-Jeram Peradaban, 50, Harun Nasution, Teologi Islam 
(Jakarta: UI Pres, 1986), 64. Ini berarti penyebarangan al-Asy'ari terjadi selang 
58 tahun setelah al-Mutawakil meninggal, dan berarti bahwa selama itu 
pemikiran Muktazilah masih eksis, minimal di luar Baghad. 

S8 Uraian tentang kehidupan al-Hamadani dan esepsi pembelaannya dalam 
pengadilan, lihat al-Hamadani, Apologi Sufi Martir, terj. Joebar Ajoeb 
(Bandung: Mizan, 1997). 

55 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 32. 
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provinsi. Di istana pengeran Saif al-Daulah (944-966 M), 
putra mahkota Bani Hamdan di Damaskus,” misalnya, 
diadakan kajian filsafat secara intens yang melibatkan 
tidak hanya kalangan pemikir (filosof) tetapi juga para 
sastrawan. Begitu juga yang terjadi di Bukhara, kota kecil 
dalam wilayah kekuasaan Bani Saman terjadi 
perkembangan yang luar biasa dalam bidang bahasa dan 
sastra, khususnya sastra Persia. Manshur ibn Nuh (961- 
976 M) dan Nuh ibn Manshur (976-997 M) dua penguasa 
Bani Saman yang terkenal gandrung ilmu dan sastra, 
memberikan apresiasi yang luar biasa bagi 
pengembangannya. Pada masa ini buku sejarah karya al- 
Thabari, Tarikh, diterjemahkan ke dalam bahasa Persia.” 

Dengan demikian, pada masa al-Farabi, telah 
terjadi perubahan pemikiran secara besar-besaran di 
Baghdad, yakni dari rasionalisme teologi Muktazilah 
kepada literalisme salaf. Namun, hal itu ternyata hanya 
terjadi di ibu kota dan tidak memberikan dampak yang 
signifikan di daerah-daerah. Pemikiran rasional dan 
filsafat tetap berkembang tanpa hambatan. Al-Farabi yang 
memang gandrung filsafat rupanya paham benar tentang 
kondisi tersebut. Karena itu, ia segera menyetujui tawaran 
Saif al-Daulah Abu al-Hasan Ali, penguasa Aleppo, ketika 
mengundangnya untuk ikut dalam lingkaran diskusi di 
istananya. 


&6 Zidan, Tarikh Adab, 251-252: Osman Bakar, ibid, 36: Carl Brockelmann, 
Tarikh al-Syu tib al-Islamiyah (Beirut: Dar al-Ilm li al-Malayin, 1967), 243-244. 
S? Uraian tentang para penguasa Bani Saman ini beserta prestasi-prestasi sastra 
yang dihasilkan, lihat Zidan, ibid, 246-251. 
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C. Riwayat Hidup 


Al-Farabi, nama lengkapnya Abu  Nashr 
Muhammad ibn Muhammad ibn Tharkhan ibn Auzalagh 
al-Farabi, lahir di Wasij, sebuah dusun kecil di distrik kota 
Farab, provinsi Transoxiana, Turkestan, tahun 257 H/ 870 
M.S Ayahnya seorang pejabat tinggi militer di kalangan 
dinas ketentaraan dinasti Samaniyah yang menguasai 
sebagian besar wilayah Transoxiana, provinsi otonom 
dalam kekhalifahan Abbasiyah, sehingga al-Farabi 
dipastikan termasuk keluarga bangsawan yang 
mempunyai kemudahan fasilitas.” 

Pendidikan dasar dan masa remaja al-Farabi 
dijalani di Farab, sebuah kota yang sebagian besar 
penduduknya mengikuti figh madzhab Syafi'i. Di sini ia 
mempelajari tata bahasa, kesusastraan, ilmu-ilmu agama 
(khususnya figh, tafsir dan ilmu hadis) dan aritmatika 
dasar di samping al-OGur'an. Berkat kecerdasan yang 
digambarkan sebagai “kecerdasan istimewa dan bakat 
besar”, al-Farabi berhasil menguasai hampir setiap subjek 
ilmu pengetahuan yang dipelajari." Setelah itu ia pindah 
ke Bukhara untuk menempuh studi lanjut figh dan ilmu- 
ilmu agama lainnya. Saat itu, Bukhara merupakan ibu kota 
dan pusat intelektual serta religius dinasti Samaniyah. 


8 Ibn Khallikan, Wafayit al-A'yan, V, 153. Menurut Bakar, tanggal lahir al- 
Farabi tidak dapat ditetapkan secara pasti. Penetapan ini didasarkan atas laporan 
Ibn Khallikan (ibid, 156), bahwa al-Farabi meninggal pada tahun 339 H/ 950 M, 
dalam usia 80 tahun lebih. Lihat Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 26. 

8? Ibn Abi Usaibi'ah, Uytin al-Anba fi Thabagit al-Atibba' (Beirut: Dar al-fikr, 
tt), 603. DM. Dunlop, Arab Civilization up to 1500 AD (London: Luzac, 1971), 
184. 

7 Ibn Khallikan, Wafayit al-A'yan, 153. Ibrahim Madkour, “Al-Farabi” dalam 
MM Syarif, A History of Muslim Philosophy, I (New Delhi: Low Price 
Publications, 1995), 450-51. 
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Menurut Ibn Abu Usaibi'ah,”' di Bukhara ini, al-Farabi 
sempat menjadi hakim (gadli) setelah menyelesaikan studi 
ilmu-ilmu religiusnya. Akantetapi, jabatan tersebut segera 
ditinggalkan ketika mengetahui ada seorang guru yang 
mengajarkan ilmu-imu filosofis, sebuah ilmu yang dasar- 
dasarnya telah dikenal baik sebelumnya lewat studi teologi 
(kalam) dan ushal al-figh (prinsip-prinsip yurisprudensi), 
dan segera ia tenggelam dalam kesibukan mempelajari 
ilmu tersebut. 7? 

Sekitar tahun 922 M, al-Farabi pindah ke Baghdad 
untuk lebih mendalami filsafat. Di sini ia belajar logika 
dan filsafat kepada Matta ibn Yunus (w. 939 M) dan 
terutama Ibn Hailan (w. 932 M), seorang tokoh filsafat 
aliran Aleksandria yang sekaligus mengajak al-Farabi 
pergi ke Konstantinopel dan tinggal di sana selama 8 tahun 
guna lebih mendalami filsafat.” Sepulang dari Konstantin, 
al-Farabi mencurahkan diri dalam belajar, mengajar dan 
menulis filsafat. Ia menjauhkan diri dari pertikaian politik 
serta konflik-konflik religius dan sektarian yang menimpa 
Baghdad selama akhir periode ini. Satu-satunya kontak 


1! Ibn Abi Usaibi'ah, Uytin al-Anb4, 603. 

7? Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 30. Menurut Bakar, saat itu al-Farabi diyakini 
telah menguasai dasar-dasar ilmu logika dengan baik. Hal ini didasarkan atas 
kenyataan bahwa teologi dan ushul al-figh saat itu telah menggunakan logika, 
juga didasarkan atas karya-karya al-Farabi tentang logika, seperti Kitab al- 
Shaghir fi al-Manthig “ala Tharig al-Mutakallimin (Kitab Kecil tentang Logika 
versi Mutakallimin) dan Kitab al-Radd “ala Ibn al-Rawandi fi al-Jadal (Kitab 
Sanggahan terhadap Pandangan al-Rawandi tentang Dialektika). 

3 Aliran Iskandariyah atau Aleksandria adalah madzhab filsafat Yunani yang 
banyak mengajarkan pikiran-pikiran Aristoteles, di samping Plato (427-347 
SM). Visi utamanya menyelaraskan filsafat dengan agama. Sebagai lawannya 
adalah aliran Anthenian (Helenistik) yang lebih banyak mengajarkan filsafat 
neo-Platonik. Al-Farabi sendiri termasuk murid dari madzhab Iskandariyah dan 
banyak belajar pula pada madzhab Anthenian. Uraian lebih panjang tentang ini, 
lihat Muhsin Mahdi, “Al-Farabi and the Foundation of Islamic Philosophy” 
dalam Issa J. Boullata (ed), An Antology of Islamic Studies (Montreal: McGill, 
1992), 11. 
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dengan tokoh istana adalah dengan perdana menteri yang 
melindungi pemikiran filsafat, seperti Ibn al-Furat, Ali 
ibn “Isa dan Ibn Muglah.”" 

Selanjutnya, ketika situasi politik di Baghdad 
memburuk, pada tahun 942 M, al-Farabi pindah ke 
Damaskus yang saat itu dikuasai dinasti Ikhsidiyah.' 
Namun, tiga tahun kemudian ia pergi ke Mesir karena 
terjadi konflik politik antara dinasti Ikhsidiyah dengan 
Hamdaniyah di mana Aleppo dan Damaskus diduduki 
pasukan Hamdaniyah. Beberapa tahun di Mesir, al-Farabi 
kembali ke Damaskus, tahun 949 M, kemudian ke Aleppo 
memenuhi undangan Saif al-Daulah, putra mahkota 
dinasti Hamdaniyah untuk ikut dalam lingkaran diskusi 
orang-orang terpelajar.'? Dalam diskusi yang melibatkan 
penyair-penyair terkenal seperti al-Mutanabbi (w. 965 M), 
Abu Firas (w. 968 M), Abu al-Faraj (w. 968 M) dan ahli 
tata bahasa Ibn Khalawaih (w. 980 M), al-Farabi tampil 
mengesankan berkat kemampuannya menguasai beberapa 
bahasa, penguasaan ilmu-ilmu filosofis dan bakat 
musiknya. Ia sangat dihormati oleh pelindungnya dan 
menghabiskan sisa umurnya sebagai penasihat Sultan." 

Al-Farabi meninggal di Damaskus, bulan Rajab 
339 H/ Desember 950 M pada usia delapan puluh tahun 
dan dimakamkan di pekuburan yang terletak di luar 
gerbang kecil (al-bdb al-shaghir) kota bagian selatan. Saif 
al-Daulah sendiri yang memimpin upacara pemakaman al- 
Farabi,'8 seorang sajana pertama sekaligus paling terkenal 
dari “lingkaran Saif al-Daulah”. 


74 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 32-35. 

3 Ibn Khallikan, Wafayit al-A yan, V, 155. 

76 Fbids Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 36 

"bid. Uraian tentang tokoh-tokoh dalam diskusi pengeran Saif ini, lihat Zidan, 
Tarikh Adab, 309-330 

? Ibn Khallikan, Wafayat al-A yan, 156 


EL 


D. Karya-karya dan Kontribusinya dalam 
Perkembangan Keilmuan 


Menurut catatan para bibliografer 
tradisional, sebagaimana laporan Osman Bakar,” al- 
Farabi menulis sekitar 100 karya ilmiah, besar dan kecil, 
yang mencakup berbagai tema: linguistik, logika, fisika, 
metafisika, politik, astronomi, musik dan beberapa tulisan 
tentang sanggahan terhadap pandangan filosof tertentu. 
Sementara itu, al-Oifthi (w. 1248 M), salah seorang 
penulis bibliografi tradisional yang sekaligus wazir Sultan 
Aleppo, menyebut 71 buah, meliputi berbagai disiplin 
keilmuan. Namun, penulis sendiri, berdasarkan atas 
referensi yang ada, setidaknya mencatat 119 buah karya 
al-Farabi. Seluruh karya tersebut tampaknya ditulis dalam 
bahasa Arab dan kebanyakan di antaranya ditulis di 
Baghdad, Damaskus dan Khurasan.' Menurut penelitian 
Bakar, sebagian dari karya-karya berharga itu telah hilang, 
sementara yang terselamatkan belum banyak yang dikaji 
secara serius, masih dalam bentuk naskah-naskah, 
sehingga sulit untuk memberikan catatan komprehensif 
tentang berbagai segi dari karya dan pemikiran al-Farabi.?? 


7 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 37 

80 Lihat al-Oifthi, “Tarikh al-Hukam3” dalam F. Dieterichi (ed), Al-Tsamrah al- 
Mardliyah (Leiden: EJ. Brill, 1890), 115-118. Selanjutnya disebut Tarikh al- 
Hukama. Daftar karya-karya yang lain dari al-Farabi, lihat Abd Wahid Wafa, 
Al-Madinah al-Fadlilah li al-Farabi (Kairo: Alam al-Kutub, 1973), 13-16: Abd 
Hamid al-Aluji, “Al-Farabi ff al-Irag "Ardl Bibliograf?”, dalam Hasan Bakar, Al- 
Farabi wa al-Hadlarah al-Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 413-22. 
81 Naji Ma'ruf, “Al-Farabi Arabi al-Muwathin wa al-Murabbi” dalam Hasan 
Bakar, Al-Farabi wa al-Hadlarah al-Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 
470. 

82 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 38. 
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Daftar karya-karya al-Farabi ini secara lengkap dapat 
dilihat dalam lampiran. 

Karya al-Farabi yang terkenal berkaitan dengan 
keilmuan adalah Ihshd' al-Ulam (Perincian Ilmu-Ilmu). 
Di sini al-Farabi mengklasifikasikan berbagai cabang 
keilmuan-—yang dikenal saat itu—dalam 8 tema pokok: 
linguistik, logika, ilmu matematika, fisik, metafisika, ilmu 
politik, yurisprudensi dan teologi. Buku ini diterjemahkan 
ke dalam bahasa Latin, De Scientiis, pada abad ke-12 oleh 
Gundisallimus dan Girrardo Geremona, dan kemudian 
memberi pengaruh besar bagi kehidupan filsafat Barat 
beberapa abad sesudahnya, bahkan menjadi dasar 
pengklasifikasian ilmu pengetahuan di sana. Dalam 
dunia Islam sendiri, menurut Nasr, buku tersebut diakui 
sebagai klasifikasi pertama yang dikenal secara luas oleh 
masyarakat dan paling berpengaruh dalam sejarah Islam 
periode awal. Atas dasar itulah, masih menurut Nasr,8 al- 
Farabi digelari sebagai al-Muallim al-Tsani (Guru Kedua) 
setelah Aristoteles sebagai “Guru Pertama”. Yakni, karena 
al-Farabi dinilai sebagai tokoh yang mendefinisikan, 
setelah Aristoteles, batas-batas dan rambu-rambu dari 
setiap cabang pengetahuan serta merumuskan setiap ilmu 
dalam suatu cara yang sistematik dan permanen dalam 
peradaban Islam. Jadi bukan sekedar sebagai orang yang 
mengajar dan menguasai ilmu-ilmu. 


88 Al-Farabi, Ihsha' al- Ultim (Perincian Ilmu Pengetahuan), dalam Nurcholish 
Madjid (terj. & ed), Khazanah Intelektu Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1994), 
121-133. Lihat juga Osman Bakar, ibid. 

$# Fuad Ahwani, Al-Falsafah al-Islimiyah (Mesir: Maktabah Tsagafiyah, 1962), 
72, Ibrahim Madkur, Fi al-Falsafah al-Islamiyah, II (Mesir: Dar al-Ma'arif, tt), 
170. 

85 Husein Nasr, Tiga Pemikir Islam, 134, catatan kaki no. 13. Yang lain, lihat 
Deborah L. Black, “Al-Farabi”, dalam Husein Nasr dan Oliver Leaman, (ed). 
History of Islamic Philosophy, I (London: Routledge, 1996), 179. 
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Karya-karya yang lain dari al-Farabi 
dapat dikasifikasikan dalam beberapa tema. Pertama, 
karya-karya logika. Menurut penelitian-penelitian yang 
ada, al-Farabi menulis banyak karya dalam bidang ini dan 
usaha intelektualnya agaknya lebih dicurahkan pada 
bidang ini dibanding cabang-cabang keilmuan lain. Dia 
menulis uraian atas Organon Artistoteles secara lengkap, 
meliputi Kategori (al-magilat), Hermeneutika (al- 
Ibdrah), Analitika Prior (al-giyas), Analitika Posterior (al- 
burhan), Topika (al-jadal), Sofistika (al-mughallithah), 
Retorika (al-khithdbah), dan Puisi (al-syi'r). Semua 
diuraikan rangkap tiga sesuai madzhab Alexandrian, yakni 
uraian pendek (shaghir), menengah (ausdth) dan panjang 
atau besar (kabir). Selain itu, al-Farabi masih menulis 
artikel-artikel pendek yang berkenaan dengan itu, seperti 
Risalah fi Jawab Masd'il Su'ila 'Anhd (Risalah tentang 
Jawaban atas Pertanyaan yang Diajukan Kepadanya), 
Kitab al-Tauthiah ft al-Manthig (Persiapan dalam Logika) 
dan Shind'ah al-Manthig (Penyusunan Logika). 

Al-Farabi dinilai sangat mumpuni dalam bidang 
logika tersebut. Penilaian itu tidak hanya disampaikan 
tokoh pemikir Muslim melainkan juga tokoh lain, seperti 
Maimonides (w. 1204 M), tokoh Yahudi Abad 
Pertengahan. Dalam salah suratnya kepada Moses Ibn 
Thibban (w. 1230 M), Maimonides menyarankan agar Ibn 
Thibban tidak perlu menyibukan belajar logika pada buku- 
buku lain tetapi cukup dengan karya-karya logika al- 
Farabi, karena uraiannya yang jelas dan mudah 


86 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 38-39: Ian Richard Netton, Al-Farabi and His 
School (London and New York: Rouledge, 1992), 4-7, Abd Wahid Wafa, Al- 
Madinah al-Fadlilah li al-Farabi, 14: al-Oifthi, Tarikh al-Hukama4, 117-18. 
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dipahami.” Adapun pujian dari kalangan Muslim, antara 
lain, bisa dilihat pada pernyataan al-Oifthi: 


Aiabaiall CASII TAs GAS SG pede H5 LAI de MA j3 3 
AS A3 lia dal elianla gong lelgliia Ca), Ud Gas MAA Lentadle yelal, 
Ja Aelisa (ya 0 ya8 9 (GAISI AE (le Agita 8 JURYI Asalal 8 lan! Hanana 
Las gliii YP Akal Hawetill Gatal Hola 0 led Usil mtaghg malai! elai, 
GB AS Celai Bila JS (3 abal 8) yaa Hi jag HS 3 Lean Bola Wa, 
j | Alaska! Aalgal! 3 ALS ulah SS 


“Al-Farabi) dalam masa itu (khalifah al-Mugtadir) 
melebihi rekan-rekannya dalam mengedit dan mengulas 
buku-buku logika, menampakkan persoalan-persoalannya 
yang masih samar, membongkar rahasia-rahasianya, 
mendekatkan pencapaiannya dan mengumpulkan segala 
sesuatu yang terlupakan oleh al-Kindi (801-873 M) dan 
para pemikir sebelumnya. Yakni tentang penyusunan 
metode analitik dan tujuan-tujuannya, penjelasan tentang 
lima prinsip logika, manfaat-manfaatnya dan cara 
penerapannya, serta metode penerapan silogisme. Buku- 
bukunya tentang masalah tersebut sangat memadai dan 
berbobot”. 


Jasa besar al-Farabi dalam bidang ini, 
sebagaimana disampaikan Ibrahim Madkur, adalah (1) 
bahwa ia telah berhasil secara tepat dan jelas menerangkan 
logika Aristoteles kepada bangsa yang berbahasa Arab, 
menerangkan prinsip-prinsip silogismenya dengan 
contoh-contoh yang dikenal oleh bangsa Arab tanpa harus 
merugikan studi logikanya sendiri. (2) Meletakkan 
landasan bagian lima bagian penalaran: demontratif 


87 Osman Bakar, ibid, 40. 
88 Al-Oifthi, Tarikh al-Hukam4, 11. 
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berkaitan dengan kepastian, dialektika dengan niat baik, 
sofistika dengan persoalan yang masih samar antara baik 
dan buruknya, retorik dengan pendapat yang mungkin, 
dan puitis berkaitan dengan imajinasi yang menyenangkan 
atau menyakitkan.” 

Kedua, karya-karya bidang fisika (thabt 'iyat) atau 
filsafat kealaman. Dia menulis uraian tentang sejumlah 
filsafat alam Aristoteles. Antara lain, misalnya, Syarh 
Kitab al-Sama' al-Thabt'f li Aristhuthalis (Komentar atas 
Fisika Aristoteles), Syarh Kitiib al-Sama' wa al-Alam li 
Aristhithilis (Bahasan atas Kitab Aristoteles tentang 
Langit dan Alam Raya), Kitdib al-Ta 'tsirat al-Alawiyah 
(Meteorologi), Kitdib Syarh al-Atsar al-Alawiyah (Ulasan 
atas Meteorologi): Risalah ft al-Khala' (Rilasah tentang 
Kevakuman) dan Kalam fi al-Haiz wa al-Migdar (Wacana 
tentang Ruang dan Ukuran). 

Ketiga, karya-karya bidang metafisika (md ba'd 
al-thabt'ah). Banyak karya al-Farabi dalam bidang ini 
yang dikenal dan memberikan pengaruh besar bagi 
perkembangan filsafat sesudahnya. Yang paling menonjol 
di antaranya adalah Magilah fi Mani al-Agl (Artikel 
tentang Makna-Makna Intelek). Karya yang kemudian 
diterjemahkan dalam bahasa Ibrani dan Latin, De 
Intelectut et Intelecto, ini dikuatkan oleh Ibn Sina (980- 
1037 M), di pakai Ibn Rusyd dan diambil secara harfiah 
oleh Maimonides. Di Barat, menurut Madkur, teori 
tersebut menimbulkan kontroversial dan memunculkan 
berbagai aliran.”' Begitu juga dengan Fushish al-Hikam 
(Permata Kebijaksanaan), yang berisi uraian tentang 
hubungan antara yang esensi (mdhiyah) dan eksistensi 


59 Ybrahim Madkur, Al-Farabi, 456. 
”0 Al-Oifthi, Tarikh al-Hukama, 117. 
”1 Ybrahim Madkur, Al-Farabi, 460. 
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(wujid), antara Khalig dan makhluk. Menurut Nasr,”? 
karya ini memberi pengaruh besar bagi pemikiran 
metafisika Timur dan Barat sesudahnya. Buku al-Fauz al- 
Ashghar (kesuksesan Kecil) karya Ibn Miskawaih (932- 
1030 M), misalnya, menurut Saeed Shaikh,” sepenuhnya 
mengulang gagasan al-Farabi. Begitu pula Albert the Gret 
(w. 1204 M), dan Thomas Aguinas (1225-1274 M), di 
Barat, menggunakan gagasan al-Farabi tersebut untuk 
mengembangkan doktrin teologisnya.” 

Karya lain yang berpengaruh adalah Kitab Ara' 
Ahl al-Madinah al-Fiadlilah (Opini Masyarakat Kota 
Utama) dan Kitab al-Siydsah al-Madinah (Pemerintahan 
Kota). Meski kedua buku ini oleh penulis lain kadang 
diklasifikasikan sebagai karya politik, tetapi pada bagian 
awalnya ada pembahasan yang mendalam tentang 
persoalan metafisika yang oleh Ibrahim Madkur disebut 
sebagai “teori sepuluh kecerdasan”. Teori ini digunakan 
untuk memecahkan persoalan antara Yang Esa dengan 
yang banyak, yang tetap dengan yang berubah, dan al- 
Farabi berhasil. Teori ini kemudian menjadi dasar bagi 
teori emanasi (faidl) Ibn Sina dan dijadikan pegangan oleh 
Maimonides.” 

Karya yang lain adalah karya-karya yang isinya 
berusaha mempertemukan antara Plato dan Aristoteles, 


? Husein Nasr, Tiga Pemikir Islam, 11. 

23 Saeed Sheikh, Studies in Muslim Philosophy (Lahore: New Anarkali, 1997), 
83. 

“4 Ibids Robert Hammond, the Philosophy of al-Farabi and Its Influence on 
Medical Thought (New York: Hobson Book Press, 1947), 55. 

55 Anwar G. Chejne, Muslim Spain Its History and Culture (Minneapolis: 
University of Minnesota Press, 1974), 316. Ibrahim Madkur, “Al-Farabi”, 458- 
60. Tentang teori emanasi Ibn Sina, lihat Husein Nasr, Tiga Pemikir Islam, 2730, 
Abbas Mahmud Aggad, Al-Syaikh al-Rais Ibn Sina (Mesir: Dar al-Ma'arif, tt), 
100-105, M. Kamil al-Hurr, Ibn Sina Hayatuh, Atsaruh wa Falsafatuh (Beirut: 
Dar al-Kutub, 1991). 
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antara idealisme dan empirisme dan antara agama dan 
filsafat, seperti Kitab ft Ittifag Ara” Aristhuthalis wa 
Aflatan (Titik Temu Pemikiran Aristoteles dan Plato) dan 
Kitab Falsafah Aflatun wa Aristhathilis (Filsafat Plato 
dan Aristoteles). Dasar perujukannya adalah (1) 
memperbaiki filsafat pengikut Aristoteles dengan 
membungkusnya dengan ide-ide Platonis agar sesuai 
dengan ajaran Islam. (2) Memberikan penafsiran rasional 
atas kebenaran agama dan menerangkan filsafat dengan 
cara agama, sehingga menggiring keduanya pada arah 
yang sama dan selaras.” Menurut Madkur, al-Farabi 
adalah orang pertama yang membangun filsafat 
didasarkan pada kesesuaian tersebut, diikuti kemudian 
oleh Ibn Sina, Ibn Rusyd dan seterusnya.” 

Selain karya-karya berpengaruh tersebut masih 
ada beberapa karya lain dari al-Farabi tentang masalah 
metafisika. Bisa disebut, antara lain, Kitab ft al-Jauhar 
(Substansi), Kitab fi al-Ilm al-Ildhi (Metafisika), Kitiib al- 
Wahid wa al-Wahdah (Yang Satu dan Yang Esa), Kitib 
Syarh al-Mustaghlig ft al-Mashidir al-UIG wa al- 
Tsaniyah (Ulasan atas Sumber-sumber Pertama dan 
Kedua), Kitab al-Mugidimit min Maujid wa Dlariri 
(Permulaan-permulaan Wujud dan Keniscayaan), Ta lig 
al-Kitib al-Mausim bi al-Huraf (Catatan atas Buku yang 
Ditandai dengan Huruf). Menurut Ibrahim Madkur,? 
karya al-Farabi yang disebut terakhir inilah yang telah 
membuat Ibn Sina dapat memahami buku metafisika 
Aristoteles setelah membacanya sendiri sampai 40 kali 
tetapi tidak berhasil. 


” Ibrahim Madkur, Al-Farabi, 457. 
“7 Tbid. 
28 Ibid, 454. Tentang karya-karya ini, lihat al-Oifthi, Tarikh al-Hukam4, 118. 
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Keempat, karya-karya politik. Selain dua karya 
yang disebutkan di atas, ada beberapa karya politik al- 
Farabi yang bisa disebutkan. Antara lain, Kitab ft al- 
Mabidi al-Insaniyah (Prinsip-Prinsip Sosial), Fushil al- 
Madani (Semboyan Negarawan), Kitib al-Millat al- 
Fadlilah (Kitab tentang Komunitas Utama), Tahshil al- 
Sa“idat (Pencapaian Kebahagian) dan Kirib fi al-Sa “idah 
al-Maujidah (Kebahagiaan Yang Nyata). Kebahagiaan 
merupakan tema sentral filsafat politik al-Farabi. Baginya, 
kebahagiaan duniawi terdapat dalam kehidupan ini tetapi 
kebahagiaan tertinggi ada di luar kehidupan itu. Dalam 
tulisan-tulisan ini al-Farabi mensintesakan pandangan 
orang-orang bijak Yunani kuno, khususnya Plato, dengan 
doktrin-doktrin ajaran al-Gur an sunnah.” 

Gagasan politik al-Farabi ternyata mendapat 
respon besar dari para pemikir sesudahnya, Islam maupun 
Barat. Antara lain, Ibn Rusyd (1126-1198 M) yang 
menggunakan Fushil al-Madani sebagai referensi teori 
politiknya," dan Maimonides yang mengagumi al- 
Siyasah al-Madaniyah. Beberapa abad kemudian di antara 
karya-karya tersebut diterjemahkan ke dalam bahasa 
Ibrani dan Latin. Saduran bahasa Ibrani dari Tahshil al- 
Sa “Gidah telah dijumpai pada awal abad ke-13, dimasukkan 
dalam Intruduction to Science karya Shemtob ben 
Falaguera (1225-1290 M).'9! Karena itu, bukan tidak 
mungkin jika beberapa peneliti menyatakan ada indikasi 
kuat bahwa pemikiran politik al-Farabi dipakai dan 
dikembangkan oleh Spinoza (1632-1677 M) juga 
Rousseau (1712-1778 M) lewat teori Social Contrat 


” Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 45-6. 

100 Ybn Rusyd, Syarh Jumhiriyah Aflatiin (Averroes on Plato's Republic), terj. 
Ralph Lerner (Cornell: Cornell University Press, 1974), 19. 

101 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 46. 
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(Kontrak Sosial) dan Herbert Spencer (1820-1903) lewat 
teori Hierarkhi masyarakat. !0? 

Kelima, karya-karya yang berisi tentang 
tanggapan atas tokoh pemikir sebelumnya. Mengikuti data 
yang disebutkan al-Oifthi, antara lain, Kitab al-Rad ala 
Jalinus (Jawaban atas Galinus), Kitiib al-Rad ala al- 
Rawandi (Jawaban atas al-Rawandi), Shadr li Kitib al- 
Khithdabah (Koreksi atas Buku Retorika), Kitib al-Rad ala 
al-Radzi (Jawaban atas al-Razi) dan Kitab al-Rad ala Yahya 
al-Nahwi fi MG Radduhu ala Aristhi (Bantahan terhadap 
Kritik John atas Aristoteles).' 

Selain karya-karya yang diklasifikasikan 
dalam lima bagian di atas, al-Farabi juga menulis karya- 
karya dalam topik-topik lain. Antara lain, Kitdib ft Ouwwah 
al-Nafs (Kekuatan Jiwa) dan Kirib fi al-Ru ya (Tentang 
Mimpi) dalam psikologi dan Kirtib al-Misiga (Tentang 
Musik)!” Menurut Osman Bakar, untuk buku yang 
disebutkan terakhir ini, yaitu tentang musik, dianggap 
sebagai karya terbesar tentang teori musik Abad 
Pertengahan.'”? Dalam kebudayaan Islam, buku tersebut 
menjadi rujukan bagi hampir setiap karya musik, dari Ibn 
Sina abad ke-11 M sampai Thahthawi abad ke-20, bahkan 
komposisi ciptaan al-Farabi masih digunakan oleh 
kelompok sufi Maulawiyah dari Anatolia. Di Barat, ajaran 
musiknya sudah dikenal di Inggris menjelang akhir abad 
ke-12 lewat Daniel dari Morlay, salah seorang murid 


102 Saeed Sheikh, Studies in Muslim Philosophy, 76: Ibrahim Madkour, Al- 
Farabi, 466. 

103 Al-Oifthi, Tarikh al-Hukam4, 117. 

104 Ybid. 

105 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 42. 
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Gerald dari Cremona (w. 1187 M). Ajaran-ajaran tersebut 
masih terus dikutip sampai abad ke-16 M.'”$ 

Berdasarkan data-data di atas, jelas bagaimana 
posisi dan kontribusi al-Farabi dalam perkembangan 
keilmuan, di Timur (Muslim) maupun di Barat. Ia bukan 
sekedar sarjana atau filosof yang suka hanyut dalam 
renungan-renungan spekulatif melainkan tokoh pemikir 
yang produktif. Lebih dari 70 karya ilmiah dihasilkan dan 
sebagian dari karya-karya tersebut, khususnya dalam 
bidang musik, politik meski tidak pernah ikut dalam 
kehidupan politik, metafisika dan terutama logika, yang 
senantiasa dijadikan rujukan dan dikutip para pemikir 
sesudahnya. Tidak salah jika ia dianggap sebagai salah 
seorang filosof terbesar Islam, diberi gelar terhormat al- 
Mu'allim al-Tsini (Guru Kedua), dan dijadikan kajian 
tokoh dalam buku ini. 


106 Muhsin Mahdi, “Al-Ta ilim wa al-Tajribah ft al-Tanjim wa al-Musigi” dalam 
Hasan Bakar, Al-Farabi wa al-Hadlairah al-Insaniyah, 260-71, Adil al-Bakri, 
“@iyasat al-Nigham ind al-Farabi”, dalam Hasan Bakar, Al-Firibi wa al- 
Hadlarah al-Insaniyah, 308-26. 
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BAB III 
SUMBER PENGETAHUAN 


x 


Ne yaa 


Sebelum masuk lebih jauh dalam kajian 
epistemologi Islam, khususnya pemikiran al-Farabi, ada 
satu hal yang harus diketahui, yaitu adanya paham 
kesatuan dan hierarkhi keilmuan dalam Islam. 
Maksudnya, ilmu-ilmu manusia, tidak peduli dari saluran 
mana diperoleh, ia adalah satu kesatuan karena sumber 
utamanya adalah satu, yakni intelek Ilahi. Akan tetapi, 
ilmu-ilmu tersebut tidak berada pada derajat yang sama 
melainkan masing-masing berada pada posisi dan derajat 
yang berbeda. Artinya, di sini ada hierarkhi keilmuan di 
mana suatu ilmu tertentu dianggap lebih mulia dibanding 
yang lain, karena adanya perbedaan derajat objek dan 
subjek yang mengetahui. 

Gagasan tentang kesatuan ilmu tersebut, seperti 
disebutkan Osman Bakar, lahir dari hasil penyelidikan 
tradisional terhadap epistemologi. Ketika seseorang 
meneliti sebuah pengetahuan, mau tidak mau ia akan 
mengkaji masalah asal dan sumber pengetahuan itu 
sendiri. Dalam pemahaman teologis Islam, sumber utama 
pengetahuan, yakni wahyu dan alam yang masing-masing 
kemudian melahirkan ilmu-ilmu yang dikenal dengan 
istilah ilmu agama dan ilmu umum, adalah satu, yaitu 
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intelek Ilahi. Islam menyatakan bahwa al-Our'an adalah 
firman Tuhan dan alam adalah ayat-ayat-Nya. Keduanya 
sama-sama berasal dari Tuhan, sehingga tidak ada 
perbedaan di antara keduanya.'”” Penegasan ini penting 
untuk memahami mengapa para pemikir Muslim, 
termasuk al-Farabi, berusaha mempertemukan wahyu dan 
rasio, agama dan filsafat. 

Adapun gagasan tentang hierarkhi keilmuan 
didasarkan atas kenyataan adanya doktrin atau keyakinan 
tentang hierarkhi realitas dalam Islam. Pertama, ayat-ayat 
al-Our'an sendiri, meski diyakini sama-sama berasal dari 
Tuhan, tetapi bertingkat-tingkat nilainya karena hubungan 
masing-masing dengan realitas yang berbeda. Ayat kursi 
(Ayat al-kursi), misalnya, dilukiskan oleh Rasul sebagai 
“kepala” (sayyidah) ayat-ayat al-Gur'an karena 
berhubungan dengan esensi, sifat dan perbuatan Tuhan,'” 
di samping bahwa ayat kursi mengandung asma ilahi yang 
paling agung.'” Sementara itu, surat Ikhlas (sirat al- 
ikhlash) yang hanya terdiri atas empat ayat pendek 
dianggap mempunyai nilai sepertiga dari al-Gur'an karena 
berisi pengetahuan tentang realitas Ilahi (hagigah), 
sesuatu yang paling utama dari tiga bentuk pengetahuan 
dalam al-Gur'an selain tharigah dan syari'ah." 


17 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, terj. Purwanto (Bandung: Mizan, 1992), 62. 
108 Al-Tirmidzi, Al-Sunan, V, (ed) Kamal Yusuf (Beirut: Dar al-Fikr, tt.), 145. 
Hadis ini diriwayatkan dari Abu Hurairah, dengan redaksi, 

“...wa fiha ayat hiya sayyidat ayyi al-gur'an, hiya ayat al-kursi”. 

“di dalamnya --surat al-Bagarah-- terdapat ayat yang dianggap sebagai kepala 
(sayyidah) ayat-ayat al-Our'an, yaitu ayat kursi”. Ayat kursi adalah ayat no. 255 
dari surat al-Bagarah. Namun, hadis tersebut dinilai gharib (tidak dikenal) oleh 
Tirmidzi. Lihat juga al-Ghazali, Jawihir al-Our an (Mesir: Maktabah Kurdista, 
1329 H), 86-7. 

109 Abu Dawud, Al-Sunan, I (Beirut: Dar al-Fikr, tt), 543. 

10 Muslim, Al-Shahihh, I (Beirut: Dar al-Kutub, tt) 323, al-Tirmidzi, Al-Sunan, 
V, 155, Abu Dawud, Al-Sunan, I, 543. Tharigat adalah jalan spiritual esoterik 
menuju Tuhan. Ia merupakan pengembangan kualitatif dan vertikal dari 
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Tegasnya, struktur al-Gur'an mencerminkan struktur 
hierarkhi realitas. 

Kedua, secara tekstual, al-Gur'an menjelaskan 
adanya hierarkhi makhluk (ciptaan), misalnya, tentang 
pembagian alam raya menjadi tiga, langit, bumi dan alam 
antara, bicara bahwa malaikat yang suci diciptakan Tuhan 
dengan peringkat yang berbeda, dan bahwa surga dan 
neraka juga diciptakan secara bertingkat. !''! 

Ketiga, al-Gur'an juga hadis mengakui adanya 
perbedaan derajat kesadaran intelektual dan spiritual atau 
pengalaman subjektif seseorang terhadap realitas. Salah 
satunya adalah adanya pengakuan tentang hierarki orang- 
orang beriman dan orang-orang berpengetahuan.'!? 
Menurut Ibn Abbas (w. 687 M), orang yang terpelajar 
berada pada peringkat tujuh ratus di atas orang-orang 
beriman biasa (tanpa pengetahuan). 

Di kalangan kaum sufi juga dikenal adanya 
hierarki wujud seperti di atas. Menurut mereka, seluruh 
realitas yang wujud ini terdiri atas lima hierarkhi yang 
diformulasikan dalam doktrin “lima keberadaan Ilahiyah” 
(al-hadlarat al-Ilahiyyah al-khams). Realitas pertama 
sekaligus yang paling rendah adalah alam materi, alam 
nyata atau yang dikenal dengan istilah alam nasit. Di 
atasnya adalah alam yang lebih halus yang diistilahkan 
dengan alam malakot, selanjutnya alam jabarat, lalu lahat 


syari'ah, hukum Ilahi yang merupakan jalam umum menuju Tuhan. Keduanya: 
tharigat dan syari'ah, mencerminkan realitas utama pada tingkatan masing- 
masing. 

NI OS. Al-Shaffit, 5 Al-Naba”, 38, Al-Hijr, 44. Pembahasan lebih lanjut tentang 
hierarki malaikat, lihat Frithjof Schuon, Dimentions of Islam (London: Allen & 
Unwin, 1970), 102-120. 

12 OS. Al-Mujidalah, 11. berbunyi “Allah akan meninggikan orang-orang yang 
beriman di antara kamu dan orang yang diberi pengetahuan beberapa derajat...”. 
H3 Al-Ghazali, “Al-Risalat al-Ladtiniyah”, dalam Majmi'ah Rasiil (Beirut: Dar 
al-Fikr, 1996), 223. 
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dan paling atas adalah hahiut. Hahit adalah realitas 
tertinggi yang tidak terbatas dan tidak tergapai. Dia adalah 
Prinsip yang “tak dapat disifat?” dan “tak dapat 
ditentukan”.!4 

Uraian di atas, meski tidak mendalam, 
menunjukkan adanya paham hierarkhi wujud dalam Islam, 
termasuk juga hierarkhi keilmuan sebagai konsekuensi 
logis darinya. Gagasan tentang kesatuan sekaligus 
hierarkhi keilmuan tersebut diterima sebagai kebenaran 
aksiomatik oleh masyarakat Islam abad-abad pertengahan 
di masa al-Farabi dan Ibn Rusyd hidup,''? bahkan sampai 
sekarang khususnya di sebagian besar pesantren. Adanya 
semacam doktrin di kalangan masyarakat pesantren bahwa 
ilmu-ilmu agama harus diprioritaskan dibanding ilmu- 
ilmu umum adalah bukti nyata tentang adanya gagasan 
hierarkhi keilmuan tersebut.!' 


A. Konsep tentang Pengetahuan 


Menurut al-Farabi, seperti dikutip Majid Fakhry 
dari Fushil al-Muntazi 'ah, apa yang dimaksud sebagai al- 
'ilm adalah kepastian yang dicapai oleh jiwa tentang suatu 
objek di mana kepastian tersebut diperoleh dari penalaran 


"4 F. Schoun, Dimentions of Islam, 146-7, Lebih lengkap tentang lima prinsip 
realitas dalam pandangan kaum sufi, lihat Osman Bakar, Tauhid dan Sains, terj. 
Yuliani Liputo (Bandung: Pustaka Hidayah, 1995), 32. 

15 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 64. 

!6 Kenyataan ini tidak hanya terjadi di kalangan pesantren salaf (tradisional) 
tetapi juga di pesantren modern (khalaf). Paling tidak, empat pesantren yang 
masing-masing dianggap mewakili salaf-khalaf, yang penulis sendiri pernah 
belajar di dalamnya, menunjukkan adanya doktrin tersebut. Pesantren yang 
dimaksud adalah, PP. Al-Hidayah, Baron, Nganjuk, PP. Bahrul Ulum, 
Tambakberas, Jombang, PP. Mambaul Ma'arif, Denanyar, Jombang, dan PP. 
Miftahul Huda, Gading, Malang. 
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logis berdasarkan teori-teori atau konsep yang benar, pasti 

dan unggul. Secara jelas al-Farabi menulis, 
“Jlm adalah kepastian yang dicapai oleh jiwa 
tentang eksistensi (objek) yang tidak tergantung 
pada realitas lainnya dan sistem-sistem hasil 
produksi manusia, di mana keyakinan tersebut 
diperoleh dari metode demonstrasi berdasarkan 
premis-premis yang benar, pasti, universal dan 
unggul”. 


Al-Farabi mempersyaratkan beberapa hal, baik 
dari aspek subjek kajian maupun metodenya, agar sesuatu 
pengetahuan dapat dinilai sebagai sebuah ilmu. Pada 
subjek kajian, al-Farabi mempersyaratkan dua hal: pasti 
dan universal. Pasti maksudnya bahwa subjek kajian atau 
premis-premis yang dijadikan dasar penalaran adalah 
tetap, tidak berubah, sehingga jika sesuatu saat ini 
dianggap benar tetapi besok menjadi salah, maka ia tidak 
dapat disebut dan dijadikan sebagai subjek ilmu, sedang 
universal maksudnya bahwa subjek kajian atau premis- 
premis yang dijadikan dasar penalaran adalah berlaku 
umum di setiap tempat.H8 Sementara itu, pada aspek 
metode, al-Farabi mempersyaratkan bahwa ia harus 
dihasilkan lewat metode-metode tertentu yang dinilai 
valid. 

Secara metodologis, dalam “Uyiun al-Masdil, al- 
Farabi menyatakan bahwa sebuah ilmu dihasilkan lewat 
dua tahap: pembentukan teori (tashawwur) dan penalaran 
logis. Pembentukan teori (tashawwur) itu sendiri ada dua 
macam: sederhana atau konvensional (tashawwur 


17 Seperti dikutip Majid Fakhry dari Fushiil al-Muntazi'ah. Lihat Fakhry, Al- 
Farabi Founder of Islamic Neoplatonism (Oxford: One World, 2002), 66. 
M8 Tbid. 
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muthlag) dan ilmiah (tashawwur ma'a tashdig). 
Tashawwur konvensional adalah seperti pemahaman kita 
terhadap matahari dan bulan yang dipahami tanpa analisis, 
sedang tashawwur ilmiah adalah seperti pengetahuan kita 
tentang langit dengan semua tingkatan dan 
temporalitasnya (hadits) yang semua itu tidak dapat 
diketahui kecuali lewat analisis dan penelitian.” 

Tashawwur sendiri, secara sederhana, dapat 
diartikan sebagai pemahaman terhadap suatu objek 
sebagaimana yang ditunjukkan oleh namanya, atau 
jawaban atas sebuah pertanyaan apakah dia itu, sedang 
tashdig berarti penilaian terhadap sesuatu berdasarkan atas 
pengertian yang ada dalam pikiran manusia.!?2 Dalam 
pengertian Ali Mahdi Khan, tashawwur al-Farabi adalah 
apa yang dikenal sebagai istilah tunggal tentang pemikiran 
tanpa berhubungan dengan predikasi, sedang tashdig 
adalah apapun yang muncul sebagai sintesa antara subjek 
dan predikat.” 

Selanjutnya, untuk menghasilkan konsepsi yang 
valid sebagai landasan penalaran, dapat dilakukan lewat 
dua cara: pemahaman langsung secara aksiomatik dan 
penelitian induktif. Namun, yang dimaksud induksi di sini 
tidak sama dengan induksi biasa. Perbedaan di antara 
keduanya terletak pada aspek tujuan dan sarana yang 
digunakan. (1) Induksi al-Farabi berusaha menemukan 
proposisi universal bagi dirinya sendiri, sementara induksi 
biasa hanya bertujuan untuk menguji atau memeriksa 
premis-premis universal yang digunakan dalam silogisme. 


119 Al-Farabi, “ Uyiin al-Masail” dalam Deterichi (ed), Al-Tsamrah al-Mardliyah 
(Leiden: EJ. Brill, 1890), 56. Selanjutnya disebut “Uytin al-Masiil. 

120 Al-Farabi, Kitab al-Alfizh al-Musta” malah fi al-Manthig, ed. Muhsin Mahdi 
(Beirut: Dar al-Masyrig, 1968), 87. 

121 Ali Mahdi Khan, Dasar-dasar Filsafat Islam, terj. Subarkah (Bandung: 
Nuansa, 2004), 54-5. 
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(2) Sarana yang digunakan dalam induksi biasa adalah 
rasio sedang induksi al-Farabi melibatkan potensi intelek, 
sesuatu yang oleh al-Farabi dinilai lebih unggul dari rasio, 
sehingga hasil yang dicapai bersifat niscaya dan 
menyakinkan sedang hasil dari induksi biasa tidak bersifat 
niscaya melainkan hanya mencapai derajat mendekati 
keyakinan.!?? 

Berdasarkan uraian di atas, maka apa yang 
dimaksud sebagai ilmu dalam pandangan al-Farabi 
setidaknya harus mengandung tiga prinsip pokok: (1) 
subjek kajian atau premis yang dijadikan dasar penalaran 
harus bersifat tetap dan universal, (2) bertujuan untuk 
memahami hakikat objek, (3) didahului atau dihasilkan 
dari metode-metode tertentu yang diakui validitasnya. 

Selanjutnya, ilmu-ilmu yang diakui saat itu, oleh 
al-Farabi dibagi dalam beberapa bagian berdasarkan atas 
perbedaan subjek dan luasnya ruang lingkup kajian. 
Berdasarkan atas perbedaan subjek, al-Farabi membagi 
ilmu menjadi empat bagian: metafisika (al- 'ilm al-ildht), 
matematika (“ulam al-ta'lim), ilmu politik (Cilm al- 
madani) dan fisika (al-'ilm al-thabi'1)'? Yang paling 
tinggi dan unggul di antara bentuk-bentuk ilmu ini adalah 
hikmah atau yang disebut juga dengan metafisika atau 
“filsafat pertama” (al-falsafah al-ala) yang diartikan 
sebagai “pengetahuan tentang penyebab akhir dari segala 
sesuatu, yaitu pengetahuan tentang esensi, sifat dan 
perbuatan ilahi dalam kaitannya dengan yang banyak”, 
sedang yang paling rendah adalah fisika atau ilmu 
kealaman yang diartikan sebagai “pengetahuan tentang 


12 Tbid, 56, Bandingkan dengan Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 78. 
12 Al-Farabi, Ihsha' al- Ultim (Mesir: Dar al-Hilal, 1996). 
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wujud-wujud material”. Sementara itu, berdasarkan 
luasnya lingkup kajian, al-Farabi membagi ilmu menjadi 
dua bagian: ilmu universal (al-'ilm al-kulli) dan ilmu 
partikular (al-'ilm al-juz 7). Ilmu partikular adalah ilmu 
yang objek kajiannya berupa bagian-bagian dari eksistensi 
atau pemikiran, seperti ilmu fisika yang mengkaji bagian- 
bagian wujud material dari aspek gerakan-gerakannya, 
perubahan dan keterdiamannya, matematika yang 
membahas hitungan-hitungan dan kedokteran yang 
meneliti soal kesehatan, ilmu universal adalah ilmu yang 
objek kajiannya mencakup seluruh realitas, seperti tentang 
wujud atau segala sesuatu yang tidak terbatasi oleh tema- 
tema ilmu partikular, seperti soal keterdahuluan 
(tagaddum), kesempurnaan (tm), tindakan (fil) dan 
sejenisnya, atau tentang pangkal segala yang wujud, yang 
disebut Tuhan.'? 

Di samping konsep ilmu di atas yang bersifat 
teoritis, al-Farabi juga menyebut tentang adanya ilmu 
praktis (practical knowledge atau practical reason) yang 
diartikan sebagai “pengetahuan yang memungkinkan 
seseorang untuk dapat merumuskan premis-premis 
mengenai kegunaan atau manfaat sesuatu secara umum 
atas dasar pengalaman dan pengamatan pribadi”. Dalam 
Fushul, seperti dikutip Majid Fakhry, al-Farabi menulis, 

“Ilmu praktis adalah kemampuan yang diperoleh 
manusia berdasarkan atas banyaknya pengalaman dan 
pengamatan logis, sehingga memungkinkan dia untuk 


124 Al-Farabi, “Fi Ma Yanbaghi “an Yugaddam Ta'allum al-Falsafah” dalam F. 
Deterichi (ed), Al-Tsamrah al-Mardliyah (Leiden: EJ. Brill, 1890), 53. 
Selanjutnya disebut Fi Ma Yanbaghi, Fakhry, Al-Farabi, 67. 

125 Al-Farabi, “Fi Aghradl al-Hakim fi Kull Magilah min al-Kitab al-Mausiim bi 
al-Hurif” dalam Deterichi (ed), Al-Tsamrah al-Mardliyah (Leiden: EJ. Brill, 
1890), 34-5. Selanjutnya disebut al-Kitab al-Mausiim bi al-Hurif. 
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menentukan tindakan-tindakan apa yang perlu dilakukan 


atau dihindarkan?”.!25 


Al-Farabi menyebut pengetahuan praktis tersebut 
dengan istilah ta'aggul (kebijaksanaan praktis) atau 
phonesis sesuai dengan istilah yang digunakan oleh 
Aristoteles sendiri.'” Phronesis adalah bertindak tepat 
berdasarkan pertimbangan baik dan buruk ketika 
menghadapi pilihan-pilihan. Orang yang mempunyai 
phonesis akan mengetahui bagaimana harus bertindak 
tepat. Menurut Aristoteles, phronesis ini tidak dapat 
diajarkan tetapi dapat dikembangkan dengan cara 
dibiasakan, karena ia tumbuh dan berkembang 
berdasarkan pengalaman dan kebiasaan bertindak etis. 
Semakin mantap seseorang bertindak etis, semakin kuat 
pula kemampuannya untuk bertindak menurut pengertian 
yang tepat, sama seperti orang yang semakin tekun melatih 
jiwanya akan semakin peka perasaannya.' Al-Farabi 
menyebut beberapa contoh pengetahuan praktis ini, antara 
lain, skill atau ketrampilan (kays) dan kecerdikan 
(dzaka”).?? Meski demikian, al-Farabi tidak menilai 
pengetahuan praktis ini sebagai ilmu dan tidak 
memasukkannya dalam klasifikasi ilmu yang dibuatnya. 
Baginya, apa yang dimaksud sebagai ilmu hanyalah yang 
bersifat teoritis dan dapat dipertanggungjawabkan secara 
metodologis, bukan sekedar ketrampilan atau keahlian 
praktis (skill). 


126 Fakhry, al-Farabi, 67. 

127 Tbid. 

12 Bertens, Sejarah Filsafat Yunani (Yogyakarta: Kanisius, 1997), 164, Frans 
Magnis Suseno, 13 Tokoh Etika (Yogyakarta: Kanisius, 1996), 38. 

12 Fakhry, al-Farabi, 67. 
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B. Intelek Aktif Sumber Pengetahuan 


Masalah sumber pengetahuan adalah problem 
pertama dan fundamental dalam — pembahasan 
epistemologi. Darimana kita mendapatkan pengetahuan? 
Adakah suatu sumber pengetahuan? Dalam kajian filsafat 
Barat dikenal ada tiga sumber pengetahuan. Pertama, 
persepsi indera, yaitu bahwa pengetahuan berasal dari apa 
yang kita lihat, dengar, cium dan cicipi. Jelasnya, 
pengetahuan berasal dari  pengalaman-pengalaman 
konkret. Pemahaman ini kemudian melahirkan apa yang 
disebut sebagai aliran empirisme, suatu aliran pemikiran 
yang menyakini bahwa pengetahuan kita bersumber pada 
pengamatan indera yang diperoleh dari data-data empirik. 
Bagi kebanyakan mereka, tidak ada pengetahuan di 
samping persepsi indera.' Pada abad ke-18 M, John 
Locke (1632-1704) menganggap rasio sebagai sepotong 
lilin dan lilin akan membentuk apa yang ditekankan 
kepadanya. Maksudnya, rasio hanya mencatat kesan- 
kesan yang datang dari luar. Data-data empirik dari luar 
yang diperoleh lewat indera itulah yang menentukan, 
bukan rasionya.?! Dalam perkembangannya, kaum 
empirisme radikal menganggap bahwa paham ini sebagai 
puncak peradaban manusia. Auguste Comte (1798-1857), 
seorang tokoh positivisme, membagi perkembangan nalar 
manusia dalam tiga tahap: tahap teologi atau fiktif, tahap 
metafisis atau abstrak dan terakhir tahap positif atau 


30 Harold Titus et al, Persoalan-Persoalan Filsafat, terj. Rasjidi (Jakarta: Bulan 
Bintang, 1984), 199. 

B1 John Locke, An Essay Concerning the Principles of Human Understanding 
(London: Awsham Y. Jhon Churchill, 1689), 104: lihat juga Louis P. Pojman, 
Philosophical Traditions A Text with Readings (New York: Wadsworth, 1998), 
213. 
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empirik.? Artinya, pengetahuan yang diperoleh dari 
indera berdasarkan data-data empirik adalah pengetahuan 
yang tertinggi dan paling menyakinkan. 

Kedua, rasio. Keyakinan rasio sebagai sumber 
pengetahuan ini kemudian melahirkan aliran rasionalisme. 
Menurut aliran ini, manusia dapat mengetahui apa yang 
dipikirkan dan bahwa rasio mempunyai kemampuan untuk 
mengungkap kebenaran dengan dirinya sendiri. Dalam 
bentuknya yang lebih ekstrem, rasionalisme berpendirian 
bahwa manusia dapat mencapai pengetahuan yang 
menyakinkan dan tak terbantahkan tanpa pengalaman 
indera? Tegasnya, rasio adalah faktor yang menentukan 
pengetahuan. Immanuel Kant (1724-1804), menurut 
Hartnack, secara tegas menyatakan bahwa rasiolah yang 
menentukan realitas dan bukan sebaliknya. Menurut Kant, 
apa yang tampak beragam dalam dunia empirik ini, 
sesungguhnya, tidak dapat menunjukkan “identitasnya” 
sendiri. Mereka berada pada posisi yang sama dan tanpa 
perbedaan. Rasio dan nalar manusialah yang menentukan 
dan membedakan antara satu dengan lain: yang 
menyebutkan adanya warna merah, hijau, kuning, biru dan 
seterusnya.“ Artinya, rasiolah yang menentukan 
“eksistensi” realitas empirik dan bukan sebaliknya. 

Ketiga, intuisi, yaitu pengetahuan langsung yang 
tidak merupakan hasil dari pemikiran secara sadar atau 
persepsi indera. Namun, dalam kajian filsafat Barat, intuisi 
ini agaknya belum sepenuhnya diterima sebagai sumber 
pengetahuan tetapi baru pada tahap “mungkin”.? Mario 


32 Auguste Comte, the Positive Philosophy (New York: AMN Press, 1974), 25- 
8. 

133 Harold Titus, Persoalan-persoalan Filsafat, 201-2. 

134 Justus Hartnack, Kant's Theory of Knowledge (New York: Brace and World 
Inc, 1967), 7. 

135 Harold Titus, Persoalan-Persoalan Filsafat, 204. 
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Bunge secara tegas bahkan menyatakan bahwa intuisi 
bukan merupakan metode yang aman untuk dipakai, 
karena ia dapat mudah tersesat dan mendorong pada 
pengakuan-pengakuan yang tidak masuk akal. Karena itu, 
kebenaran intuisi harus ditopang dengan data-data indera 
dan konsep-konsep akal. Kebenaran intuisi yang tidak 
didukung data indera dan akal kalah nilainya dibanding 
kebenaran lain yang didukung bukti meski tanpa intuisi.' 

Menurut al-Jabiri, dalam khazanah pemikiran 
Islam juga dikenal tiga sumber pengetahuan yang masing- 
masing dikenal dengan kelompok bayaniyyin (tekstualis), 
burhaniyyan (rasionalis) irfaniyyan (intuisis). Namun, 
berbeda dengan Barat yang lebih mengedepankan unsur 
indera dan rasio serta agak mengenyampingkan intuisi, 
pemikiran Islam justru memberikan posisi yang tidak 
kalah penting pada sumber yang disebut terakhir ini, 
bahkan sangat utama dalam kalangan tertentu. Ibn Arabi 
(1165-1240), misalnya, seorang tokoh intuisi Islam, 
menyatakan bahwa kebenaran intuisi lebih unggul 
daripada apa yang diperoleh indera dan rasio. Indera dan 
rasio memang dapat menjadi sumber kebenaran, tetapi 
masih sangat terbatas. Indera hanya mampu menangkap 
apa yang tampak (mahsisat) yang itu sangat rentan salah, 
sementara rasio sendiri-meski mampu menjangkau apa 
yang ada di balik alam inderawi—ia masih belum mampu 
menjangkau yang transenden. Indera dan rasio baru pada 
tahap mendekati hakikat dan belum tahap mencapai 
hakikatnya itu sendiri, yang dalam istilah Henry Bergson 
(1859-1941) baru tahap “pengetahuan mengenai” 
(knowledge about) belum tahap “pengetahuan tentang” 


1386 Mario Bunge, Intuition and Science (Englewood Cliffs: Prentice Hall, 1962), 
25. 
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(knowledge of). Intuisi adalah satu-satunya sumber 
pengetahun yang dapat dipercaya yang mampu 
menangkap hakikat realitas yang  transenden.' 
Sebelumnya, pernyataan yang sama juga disampaikan 
oleh al-Ghazali (1058-1111). 

Al-Farabi, seperti yang akan dikaji, mempunyai 
pandangan tersendiri yang khas. Pandangannya benar- 
benar mempunyai ciri tersendiri dan berbeda dengan 
aliran-aliran tersebut. 

Al-Farabi, sebagaimana para pemikir dan filosof 
lainya, tidak mengabaikan peran pokok rasio. Sebaliknya, 
ia menyatakan bahwa kemampuan berpikir adalah 
kekuatan utama manusia untuk memahami suatu objek. 
Dengan kemampuan tersebut, manusia memperoleh ilmu- 
ilmu (al-'ulum), mengembangkan seni dan industri 
(shind at) serta membedakan antara tindakan yang baik 
dan buruk. Al-Farabi membagi kemampuan berpikir 
dalam dua bagian: teoritis (nazhart) dan praktis (“amal1). 
Kemampuan berpikir praktis sendiri terbagi dalam dua 
bagian: sebagai bentuk keterampilan dan reflektif 
(fikriyah).“ Kemampuan teoritis adalah kemampuan 
berpikir yang biasa digunakan untuk mengetahui 
eksistensi-eksistensi sedemikian rupa sehingga kita tidak 
dapat membuatnya atau mengubahnya dari satu kondisi ke 
kondisi lain. Misalnya, angka tiga adalah bilangan ganjil 
dan bilangan empat adalah bilangan genap. Kita tidak 
dapat mengubah bilangan tiga menjadi bilangan genap dan 


37 Louis Kattsoff, Pengantar Filsafat, terj. Sumargono (Yogyakarta: Tiara 
Wacana, 1996), 144-5. 

38 Tbn Arabi, Fushtish al-Hikam, I (Beirut: Dar al-Kitab, tt), 38-9. 

189 Al-Ghazali, “Al-Mungidz min al-DlalaI” dalam Majmiah Rasiil (Beirut: Dar 
al-Fikr, 1996), 539. Selanjutnya disebut Al-Mungidz min al-Dlalal. 

M0 Al-Farabi, Aphorisme of the Statesman, terj dan ed. DM. Dunlop (Cambridge: 
Cambridge University Press, 1961), 63. 
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mengubah bilangan empat menjadi bilangan ganjil. Hal itu 
berbeda sama sekali, misalnya, ketika kita berhadapan 
dengan sepotong kayu. Di sini kita dapat mengubahnya 
menjadi sesuatu yang berbentuk lingkaran atau lainnya 
dari bentuk sebelumnya yang berupa bujur sangkar, 
misalnya. 

Kemampuan berpikir praktis (“amali) adalah 
sesuatu yang dimanfaatkan untuk membedakan 
sedemikian rupa sesuatu objek dengan yang lain sehingga 
kita dapat menciptakannya atau mengubahnya dari satu 
kondisi ke kondisi lain. Contoh dari kemampuan jenis ini 
dapat dilihat pada bidang-bidang keterampilan, seperti 
pertukangan, pertanian dan pelayaran. Adapun daya 
reflektif (fikriyah) adalah kemampuan yang digunakan 
untuk mempertimbangkan hal-hal yang hendak dilakukan, 
ketika kita ingin mengetahui apakah hal tersebut mungkin 
atau tidak, dan jika mungkin bagaimana caranya.'" 

Menurut al-Farabi, daya berpikir teoritis berfungsi 
untuk menerima bentuk-bentuk objek tertentu yang 
bersifat universal dan immaterial, yang disebut sebagai 
objek intelektual, ma galat (intellegibles). Bentuk-bentuk 
objek tersebut terbagi menjadi dua macam: (1) bentuk- 
bentuk universal yang diabstraksikan dari materi-materi, 
(2) bentuk-bentuk yang senantiasa terjaga aktualitasnya, 
yakni bentuk-bentuk yang tidak-—dan tidak pernah— 
berwujud dalam materi. Jenis objek pengetahuan yang 
terakhir ini mengarah pada Sebab Pertama (Kausa Prima), 
diikuti kemudian oleh intelegensi-intelegensi terpisah (al- 
'ugal al-muf@rigah) dan yang terakhir adalah intelek aktif 
(al-'agl al-fa Gl)? Dengan pemahaman tersebut berarti 


41 Ibid. 
12 Al-Farabi, Mabadi” Ara” Ahl al-Madina al-Fadlila (On the Perfect State), terj 
dan ed. Richard Walzer (Oxford: Clarendon Press, 1985), 197. 
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objek intelektual al-Farabi sangat luas, bukan sekedar 
yang bersifat material-empirik seperti dalam kebanyakan 
pengetahuan modern, tetapi merentang dari realitas yang 
inderawi (mahsisit) sampai realitas non-inderawi 
(ma giliat), bahkan Tuhan sendiri. Statemen ini penting 
disampaikan untuk memahami bab berikutnya, tentang isi 
dan objek pengetahuan, dan perbedaannya dengan 
pemikiran lain, khususnya yang sekarang. 

Menurut al-Farabi, setiap manusia mempunyai 
“watak bawaan tertentu” yang siap menerima bentuk- 
bentuk pengetahuan universal seperti di atas. Watak 
tersebut disebut intelek potensial (al- 'agl bi al-guwwah). 
Intelek ini “berisi” potensi-potensi yang akan 
mengabstraksikan bentuk-bentuk pengetahuan yang 
diserapnya setelah meningkat menjadi intelek aktual (al- 
'agl bi al-fi'). Namun, menurut al-Farabi, proses abstraksi 
dari intelek potensil itu sendiri tidak akan terjadi kecuali 
ada “cahaya” dari intelek aktif.  Al-Farabi 
menganalogikan hubungan antara intelek aktif dengan 
intelek potensial ini seperti hubungan antara matahari 
dengan mata dalam kegelapan. Mata hanyalah penglihatan 
potensial selama dalam kegelapan. Mataharilah—selama ia 
memberikan penyinaran pada mata—yang menyebabkan 
mata menjadi sebuah penglihatan yang aktual, sehingga 
objek-objek yang berpotensi untuk dilihat mata menjadi 
benar-benar tampak. Seterusnya, cahaya matahari 
memungkinkan mata melihat bukan hanya objek-objek 
penglihatan belaka tetapi juga cahaya itu sendiri dan juga 
matahari yang merupakan sumber cahaya tersebut. 
Dengan cara yang kurang lebih sama, “cahaya” intelek 
aktif menyebabkan intelek potensial menjadi intelek 


143 Tbid, 198. 


aktual, objek-objek intelektual menjadi aktual dan intelek 
aktual mampu memahaminya, bahkan kemudian juga 
memahami intelek aktif itu sendiri. 4 

Proses aktualisasi subjek dan objek intelektual 
oleh intelek aktif tersebut, dalam diri manusia, terjadi 
lewat daya pikir (al-guwwah al-ndthigah), praktis maupun 
teoritis. Daya pikir praktis berkaitan dengan objek-objek 
partikular yang ada (hidlirah) maupun yang akan ada 
(mustagbal), sedang daya pikir teoritis berkaitan dengan 
segala sesuatu yang tidak dapat dijangkau daya pikir 
praktis. Meski demikian, daya pikir sebenarnya tidak 
menerima aktualisasi langsung dari intelek aktif 
melainkan lewat daya imajinasi (al-guwwah al- 
mutakhayyilah). Daya imajinasi inilah yang menerima 
aktualisasi dari intelek aktif yang kemudian 
meneruskannnya kepada daya pikir, praktis maupun 
teoritis. Dalam Mabadi', al-Farabi menuliskan sebagai 
berikut, 


SY gina gl SY gina panai Cal asal! 98 CS Lal Jlaal! Jiall $ 
Jail Nie yang cal Alaruala CAS 3 4 Jail Nie 8 sal Jis gala panas 3 Jail 
SAS ye Gilas La palang 3 YAI Kn ala Un aa Abal SIS, « Aib Sal ya 
IA Any, « Aliiianal! 5 lal! lai jali Jari oi laik GI ya Jalal! 
Alas ya Alta B gal Cal pe dani Cal WE Cah AI AN gina Sis ol Lal 
tamil yg laa Sell ye ASIN BA) JS (sal Ga e Ab Sal ayal 
Os Alat! 2 sal Cole Aa Giagiy MB. pal) Gya #latal! Al ja Al is gal 
Imam gl Les AI LN ginal Lila Kealard La Jai AlAtiall 5 gal A Ulasil Jia) 
Anal OA Jom oo ea AI Sa gamma Calls ja) il 9 4 Aa Jail) Alai 
dalan! 


M4 Tbid, 200. Lihat juga al-Farabi, “Magalah fi Ma'ini al- Agl”, dalam Friedrich 
Dieterichi (ed), Al-Tsamrah al-Mardliyah (Leiden: EJ. Brill, 1890), 47. 
Selanjutnya disebut Magalah fi Ma Ani al- Agl. 
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“Intelek aktif menjadi sebab yang merubah objek- 
objek rasional yang bersifat potensial menjadi 
aktual dan yang merubah intelek potensial 
menjadi intelek aktual. Jalan menjadi intelek 
aktual ini adalah daya pikir, yang terdiri atas daya 
pikir teoritis dan praktis, di mana daya pikir 
praktis adalah segala sesuatu yang berkaitan 
dengan partikular-partikular yang ada dan yang 
akan ada, sedang daya pikir teoritis berkaitan 
dengan objek-objek rasional yang tidak bersifat 
praktis. Meski demikian, daya pikir sesungguhnya 
tidak memperoleh pengetahuan langsung dari 
Intelek aktif-yang posisinya sama seperti cahaya 
matahari bagi mata—melainkan lewat perantara 
daya imajinasi. Karena adanya dua bentuk daya 
pikir tersebut, maka intelek aktif memberikan 
pengetahuan kepadanya lewat daya imajinasi 
terkadang berupa objek-objek rasional yang dapat 
dicapai oleh daya pikir teoritis dan terkadang 
berupa objek-objek partikular inderawi yang 


menjadi bagian daya pikir praktis”? 


Al-Farabi mengidentifikasi intelek aktif dengan 


“ruh suci” (rah al-guds) atau Jibril, malaikat pembawa 
wahyu dalam kajian teologi Islam. Intelek aktif adalah 
“gudang” sempurna bentuk-bentuk pengetahuan. Dia 
berfungsi sebagai model kesempurnaan intelektual. 
Manusia dapat mencapai tingkat wujud tertinggi yang 
dimungkinkan baginya ketika dalam dirinya mewujud 
sosok manusia hakiki (al-insin 'ald al-hagigah). Yaitu, 
ketika intelek manusia dapat bertemu dan bersatu dengan 


45 Al-Farabi, Mabadi?, 218. 
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intelek aktif (al-'agl al-fa'dl), sehingga ia dapat 
memperoleh bentuk-bentuk pengetahuan yang 
dilimpahkan kepadanya. '“8 


Dengan demikian, apa yang menjadi sumber 
pengetahuan dalam perspektif al-Farabi adalah intelek 
aktif, bukan objek-objek yang bersifat material-empirik 
maupun non-empirik, juga bukan rasio semata. Sebab, 
intelek aktif inilah yang telah membuat realitas-realitas 
wujud yang awalnya merupakan bentuk universal dan 
sederhana menjadi aktual, dan di sisi lain membimbing 
intelek potensial manusia untuk mampu menangkapnya 
sehingga memunculkan apa yang disebut pengetahuan. 


C. Realitas Wujud sebagai Sumber dan Objek 
Pengetahuan 


Realitas wujud, sebagaimana tampak dalam 
uraian di atas, adalah bagian yang tidak terpisahkan dari 
konsep ilmu al-Farabi. Al-Farabi menempatkannya 
sebagai objek-objek yang diaktualkan oleh intelek aktif 
sehingga dapat dipahami oleh rasio. Karena itu, 
pembahasan tentang realitas wujud ini menjadi sesuatu 
yang sangat penting, bukan dalam perspektif ontologisnya 
melainkan dalam kaitannya sebagai objek dan sumber 
pengetahuan sebagaimana yang disampaikan al-Farabi. 

Ada tiga hal yang akan dibahas dalam sub bab ini: 
(1) konsep wujud al-Farabi yang menjadi sebagai objek 
pengetahuan, (2) yang diketahui dari sebuah wujud, yaitu 
yang diaktualkan oleh Intelek aktif dari sebuah wujud 
sehingga ia dapat ditangkap oleh rasio, (3) bentuk-bentuk 


46 Al-Farabi, Uyiin al-Mas4'il, 64. 
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realitas yang diaktualkan oleh Intelek aktif dan dapat 
dijangkau oleh rasio manusia. 


1. Pengertian Wujud 


Al-Farabi menggunakan istilah wujud dan maujud 
untuk menunjuk pada sebuah eksistensi. Dua istilah ini 
kadang digunakan untuk menunjuk pada eksistensi yang 
sama tetapi kadang digunakan untuk menunjuk eksistensi 
yang berbeda. Pada benda-benda bumi, al-Farabi 
menggunakannya secara berbeda. Istilah maujud 
menunjuk pada dzat dari sebuah eksistensi, sedang istilah 
wujud menunjuk pada esensi (mdhiyah) dari eksistensi 
yang dimaksud. Sementara itu, untuk benda-benda langit 
dan sesuatu yang lain yang tidak menempati ruang secara 
fisik (md laisa ft maudla”), digunakan istilah yang sama, 
karena semua eksistensi tersebut-menurut al-Farabi— 
selamanya bersifat esensif, sehingga wujud dan maujiid- 
nya adalah satu adanya.'” Namun, apa yang dimaksud 
esensi (mdhiyah) di sini, tidak sama dengan konsep esensi 
Plato yang diturunkan dan ada dalam dunia ide, atau 
konsep Aristoteles yang diartikan sebagai sebab. Menurut 
al-Farabi, yang dimaksud esensi di sini adalah jawaban 
atas pertanyaan, “apakah sesuatu itu?” yang tidak 
menunjuk pada dzatnya, sehingga ia tidak bersifat material 
yang dapat di observasi secara inderawi.'4 

Bentuk-bentuk wujud di atas, diakui al-Farabi 
mempunyai eksistensi atau wujud tersendiri yang tidak 


47 Al-Farabi, Kitab al-Hurif, 117. 
148 Tbid, 116. 
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sama dengan eksistensi materialnya. Lebih dari itu, 
abstraksi-abtraksi pikiran yang didasarkan atas tangkapan 
indera terhadap suatu objek juga dianggap mempunyai 
eksistensi sendiri dan mandiri “di luar pikiran” (khdrij al- 
nafs) 

Dengan konsep seperti itu, maka istilah maujud 
atau wujud al-Farabi berarti mencakup semua bentuk 
eksistensi, baik entitas-entitas material, entitas metafisik 
maupun konsep-konsep dalam pikiran yang merupakan 
hasil dari olah nalar. Karena itu, Shehadi menyatakan 
bahwa konsep maujud al-Farabi meliputi seluruh bentuk 
eksistensi, baik bentuk-bentuk yang ada dalam pikiran (al- 
maujud ft al-adzhdn) maupun bentuk-bentuk yang ada 
dalam alam materi (al-maujid ft al-a yan). Al-Farabi 
sendiri secara jelas menyatakan bahwa kata maujid 
menunjuk pada empat bentuk eksistensi: (1) semua jenis 
benda yang dikenal di bumi, (2) benda-benda langit (al- 
ajnds al- Aliyah) dengan seluruh derivasinya, (3) seluruh 
bentuk proposisi (al-magilat) yang ada dalam pikiran, dan 
(4) keputusan-keputusan (gadliyyah) yang dipahami. ! 
Dalam uraian lain yang lebih ringkas, al-Farabi 
menyatakan bahwa kata maujid menunjuk pada tiga 
bentuk eksistensi: (1) seluruh bentuk proposisi (al- 
magilat), (2) persepsi-persepsi yang benar (shddig) sesuai 
dengan objek, (3) seluruh bentuk eksistensi di luar pikiran, 
baik yang dapat digambarkan atau tidak.!?? 


2. Yang Diaktualkan dan Diketahui dari Sebuah Wujud 


149 Tbid, 117. 

150 Fadlou Shehadi, Metaphisics in Islamic Philosophy (New York: Caravan 
Book, 1982), 49 

151 Al-Farabi, Kitab al-Hurif, 115. 

152 Tbid, 116. 
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Apa yang diaktualkan oleh intelek aktif dari 
sebuah wujud sehingga dapat diketahui oleh intelek 
manusia? Atau apa yang tampak dari sebuah wujud 
sehingga dapat diketahui? Bentuk materialnya atau 
esensinya? Sebagai bahan perbandingan sebelum masuk 
dalam pemikiran al-Farabi, ada baiknya disampaikan 
pemikiran yang umumnya telah dikenal, yakni filsafat 
Barat. Dalam tradisi filsafat Barat, persolan ini 
memunculkan dua kelompok pemikiran: 
representasionisme dan realisme. Realisme berpendapat 
bahwa apa yang diketahui dari sebuah objek adalah wujud 
materialnya itu sendiri, bukan gambarannya sebagaimana 
yang ditangkap indera atau pikiran. Ketika kita melihat 
sebuah pohon yang nyata, misalnya, yaitu pohon dengan 
bangunnya, warnanya dan segala seginya, maka itulah 
yang kita ketahui. Artinya, di sini tidak ada penafsiran atau 
potretan dari sebuah objek. ' 

Karena itu, bagi kaum realis, pengetahuan yang 
benar adalah pemahaman tentang objek sebagaimana 
adanya tanpa ada penafsiran." John Macmurray, seorang 
tokoh realis Inggris, secara tegas menyatakan bahwa ada 
perbedaan yang jelas antara sebuah objek dengan persepsi 
tentang objek. Sebuah benda adalah objek, sedang 
pemahaman terhadap benda tersebut adalah ide. Pemikiran 
realisme menjadikan benda atau objek dalam dirinya 
sendiri sebagai ukuran kebenaran dan dan bukan ide 
tentangnya.” 


153 Kattsoff, Pengantar Filsafat, 153. 

154 Harold Titus, Persoalan-Persoalan Filsafat, 328. 

155 John Macmurray, the Philosophy of Communism (London: Faber & Faber, 
1933), 21. 
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Di sisi lain, kaum representasionisme berpikir 
sebaliknya. Menurut mereka, yang kita ketahui dari 
sebuah objek bukan benda materialnya melainkan 
persepsi, representasi atau gambaran dari objek tersebut. 
Ketika seseorang melihat pohon, misalnya, maka indera- 
indera akan menghasilkan ide tentang pohon di mana ide 
tersebut merupakan salinan dari pohon yang dimaksud. 
Apa yang kita ketahui tentang sebuah pohon sebenarnya 
bukan wujud materialnya melainkan ide yang lahir dari 
persepsi indera.!”6 

Pandangan al-Farabi tentang masalah ini berbeda 
dengan pemahaman kaum realis maupun 
representasionisme di atas. Menurut al-Farabi, yang kita 
ketahui dari sebuah objek atau realitas bukanlah wujud 
material objek itu sendiri melainkan gambaran 
(representasi) objek atau ide yang dipahami rasio 
berdasarkan tangkapan indera-indera eksternal terhadap 
objek.'”? Namun, gambaran wujud yang disodorkan al- 
Farabi ini tidak sama dengan pemahaman kaum 
representasionisme yang terbuka untuk dikritik. 
Menurutnya, benar bahwa yang diketahui dari sebuah 
objek adalah idenya, bukan wujud materialnya. Akan 
tetapi, ide ini bukan sama persis dengan wujud materialnya 
(monisme), juga bukan sesuatu yang berbeda dengannya 
(dualisme), melainkan representasi yang dihasilkan dari 
esensinya. Dalam pendangan al-Farabi, setiap benda atau 


156 Kattsoff, Pengantar Filsafat, 155. 

157 Al-Farabi, Kitib al-Hurfif, (ed) Muhsin Mahdi (Beirut: Dar al-Masyrig, 
1970), 118. 

158 Kattsoff, Pengantar Filsafat, 155. George Berkeley (1685-1753 M) 
mengkritik representasionisme bahwa aliran ini tidak dapat menjelaskan atau 
membuktikan bahwa ide-ide yang ada benar-benar merupakan salinan dari objek 
eksternal sehingga dapat menggiring pada sikap subjektivisme, yaitu ketika 
kaum representasionisme menyatakan bahwa yang dapat diketahui benar-benar 
hanya dunia ide. 
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objek terdiri atas dua unsur atau dua dimensi: dimensi 
wujud material (maujid) yang mempunyai eksistensi 
dalam ruang dan waktu, dan dimensi wujud esensial 
(wujud) yang tidak menempati ruang dan waktu tertentu. 
Hubungan di antara keduanya adalah seperti hubungan 
antara raga dan jiwa di mana wujud material adalah 
wahana bagi esensi.'”? Meski demikian, bukan berarti 
yang “ada” hanya esensinya sedang materialnya hanya 
semu seperti yang dipahami kaum idealis dan sufisme 
Islam, atau sebaliknya yaitu bahwa yang “ada” hanya 
wujud materinya sedang esensinya hanya semu seperti 
yang dipahami kaum materialisme. Bagi al-Farabi, 
keduanya mempunyai “kualitas” wujud yang sama.' 

Esensi adalah sesuatu yang menunjukkan apanya 
objek yang keberadaannya tidak tergantung pada diketahui 
tidaknya sebuah objek. Sebaliknya, justru esensi inilah 
yang menyebabkan suatu objek dapat dipikirkan atau 
dapat ditangkap oleh akal dalam proses mengetahui, yang 
proses penangkapan esensinya oleh akal tersebut tidak 
lepas dari peran intelek aktif. Yaitu, Intelek aktif 
mengaktualkan wujud dan intelek potensial sehingga 
keduanya dapat bertemu dan memahami. Ketika 
mengetahui sebuah pohon, misalnya, yang diketahui 
sebenarnya adalah esensinya dan bukan eksistensinya 
(wujud material), tepatnya esensinya sebagaimana yang 
ditampakkan oleh wahananya yang berhubungan dengan 
ruang dan waktu. Tanpa adanya esensi yang diaktualkan 
oleh intelek aktif ini, seseorang tidak dapat mengetahui 
adanya sebuah objek.'5! 


159 Al-Farabi, Kitab al-Hurfif, 117. 
160 Ybid, 115. 
161 Fbid, 118. 
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Dengan demikian, dalam pandangan al-Farabi, 
dimensi atau wujud esensif yang bersifat “kejiwaan” yang 
merupakan bagian dari dunia metafisik dan diaktualkan 
oleh intelek aktif inilah yang dipikirkan, diketahui dan 
dipahami oleh nalar dalam proses mengetahui, bukan 
dimensi meterialnya yang tampak oleh indera eksternal, 
dan ketika wujud esensif tersebut adalah benar-benar 
wujud yang murni dan “mandiri”, bukan wujud semu, 
maka ia bukan hasil dari kontruksi akal seperti yang 
dipahami kaum idealis. Dalam khazanah pemikiran 
filsafat Barat, mengikuti Santayana, pemikiran seperti ini 
dapat diistilahkan dengan esensialisme,'? atau tepatnya 
esensialisme kritis. 


3. Bentuk-bentuk dan Sifat Realitas yang Diketahui 
Menurut al-Farabi, bentuk-bentuk realitas wujud 
ini terbagi dalam bagian: wujud-wujud spiritual (al- 
maujadit al-rihiyah) dan wujud-wujud material (al- 
maujadit al-midiyah)!'S Dua bentuk wujud ini tidak 
berada pada posisi yang sama melainkan berjenjang atau 
hierarkhis, mulai dari wujud spiritual turun ke bawah 
sampai pada wujud material. Wujud-wujud spiritual 
sendiri yang merupakan realitas non-materi, terdiri atas 
enam tingkatan. Tingkat pertama adalah Allah swt sebagai 
Sebab Pertama (al-sabab al-awwal) yang dari-Nya 
muncul intelek pertama penggerak langit pertama. Tingkat 
kedua adalah intelek-intelek terpisah (al- ugil al- 
muf@rigah) yang terdiri atas sembilan intelek, dimulai dari 
intelek pertama penggerak langit pertama sampai pada 


122 Kattsoff, Pengantar Filsafat, 156. 

163 Athif Iragi, Tsaurah al- Agl fi al-Falsafah al- Arabiyah (Kairo: Dar al- 
Ma arif, 1984), 110, Ali Abd Wahid Wafa, Al-Madinah al-Fadlilah li al-Faraibi 
(Kairo: Alam al-Kutub, 1973), 23. 
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intelek kesembilan penggerak planet bulan. Tingkat kedua 
ini sepenuhnya berupa malaikat langit. Tingkat ketiga 
adalah intelek aktif (al-'agl al-fa“al) yang bertindak 
sebagai penghubung antara alam atas dan bawah, antara 
realitas spiritual dan realitas material. Tingkat keempat 
adalah jiwa manusia (al-nafs al-insdniyah), sedang tingkat 
kelima dan keenam masing-masing adalah bentuk 
(shirah) dan “materi” (hayala).'5" Haynld adalah materi 
pembentuk benda dan bersifat non-fisik, sedang shirah 
adalah bentuk konkret dari hayala.!'5 

Menurut al-Farabi, tiga tingkat pertama dalam 
realitas spiritual, yaitu Allah, intelek-intelek terpisah dan 
intelek aktif, merupakan wujud-wujud spiritual murni 
yang sama sekali tidak berkaitan dengan bentuk-bentuk 
material, sedang tiga tingkat terakhir, yaitu jiwa manusia, 
bentuk dan hayuld, ketiganya berhubungan dengan materi 
meski substansi ketiganya sendiri tidak bersifat material. 
Di samping itu, tingkat kedua dan ketiga terpancar dan 
berhubungan dengan Tuhan secara langsung tanpa 
perantara, seperti sinar matahari dengan dzatnya, sehingga 
tindakan-tindakannya dinilai sebagai sebaik-baik tindakan 
alam eksistensi. Sementara itu, tiga tingkatan yang 
terakhir tidak berhubungan dengan Tuhan secara langsung 
melainkan lewat perantara intelek, sehingga tingkatannya 
berada di bawah intelek.'8 

Secara ringkas, tingkatan-tingkatan wujud dari 
bentuk-bentuk wujud spiritual dalam pandangan al-Farabi 
dapat digambarkan sebagai berikut: 


164 Al-Farabi, Mabadi?, 102-4. 
165 Tbid, 108. 
166 bid, 100. 
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Bagan 1 
Tingkatan-tingkatan Wujud Spiritual al-Farabi 


Allah swt (Sebab Pertama) Tingkat I 


Intelek Pertama (penggerak langit pertama) 

Intelek Kedua 

Intelek Ketiga 

Intelek Keempat 

Intelek Kelima Tingkat II 
Intelek Keenam 

Intelek Ketujuh 

Intelek Kedelapan 1) 
Intelek Kesembilan (penggerak planet Bulan) 


Intelek Aktif (al-rih al-amin atau al-riih al-guds), Tingkat III 
penghubung antara alam atas dengan alam bawah 


Jiwa manusia (al-nasf al-insaniyah) Tingkat IV 


Bentuk (al-shirah) Tingkat V 2) 


Hayiila (materi pembentuk semesta) Tingkat VI 


Keterangan: 


1) merupakan realitas spiritual murni dan sama 
sekali tidak berhubungan dengan materi. 
2) merupakan realitas murni tetapi sudah berkaitan 
dengan materi. 


Adapun realitas-realitas material (al-maujidat al- 
middiyah) terdiri atas enam tingkat: (1) benda-benda langit 
(al-ajram al-samdwiyah), (2) jasad manusia (ajsdm al- 
adamiyyin), (3) binatang (ajsam al-hayawinadt), 4) 
tumbuhan (ajsim al-nabitat), (S5) mineral (ajsim al- 
ma Gdan), (6) unsur-unsur pembentuk (al-istigsat al- 
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arba 'ah) yang terdiri atas empat unsur: udara, api, air dan 
tanah.' 


Bagan 2 
Wujud-wujud Material al-Farabi 


| | 


Realitas Material Realitas Spiritual 
(al-maujodat al-midiyah) (al-maujadat al-rihiyah) 


terdiri atas 6 tingkatan: 


Benda-benda angkasa (al-ajrdm al-sam&dwiyah) 
Jasad-jasad manusia (ajsam al-adamiyyin) 
Binatang (ajsam al-hayawinit) 

Tumbuhan (ajsam al-nabitit) 

Mineral (ajsim al-ma “idan) 

Unsur-unsur pembentuk (al-istigsat al-arba 'ah), 
terdiri atas empat unsur: udara, api, air dan tanah 


IA aa Naa 


Dua bentuk realitas wujud di atas, spiritual dan 
material, tidak berdiri sendiri melainkan saling kait dan 
berhubungan. Menurut al-Farabi, realitas spiritual 
merupakan pendahulu bagi realitas material. Dikatakan 
pendahulu atau lebih dahulu karena wujud-wujud spiritual 
merupakan sebab bagi wujud-wujud material.'58 Bagi al- 
Farabi, sesuatu dikatakan lebih dahulu atau mendahului 
jika memenuhi salah satu dari lima hal: (1) dalam waktu 
(zamin), (2) sifat (thab'i), (3) peringkat (martabat), (4) 


167 Tbid, 106. 

168 Al-Farabi, “Al-Siyasah al-Madaniyah” dalam Yuhana Oumair, Falisifah al- 
“Arab: al-Farabi (Beirut: Dar al-Masyrig, 1983), 91. Selanjutnya disebut Al- 
Siyasah al-Madaniyah. 
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keutamaan (fadlal), kemuliaan (syardf) dan kesempurnaan 
(kamal), dan (5) merupakan sebab (sabab) bagi yang lain. 
Sebab di sini mengacu pada sebab material, formal, efisien 
atau final dari suatu wujud tertentu, baik merupakan sebab 
dekat atau jauh, esensial atau aksidental, universal atau 
partikular, aktual atau potensial.!9? Sebagai contoh, materi 
awal (al-maddah al-ila) dianggap lebih dulu dari benda- 
benda langit karena secara kronologis ia lebih dahulu 
sekaligus merupakan sebab bagi benda-benda tersebut, 
meski tidak lebih utama darinya. 

Selanjutnya, dari aspek sifat, al-Farabi membagi 
realitas wujud juga dalam dua bagian: wujud potensial 
(wujad bi al-guwwah) dan wujud aktual (wujud bi al-fi'). 
Suatu benda akan tetap menjadi sebuah entitas potensial 
sepanjang masih berupa materi (maddah) tanpa bentuk 
(shirah). Bentuk-lah yang membuat suatu wujud menjadi 
aktual.'” Karena itu, dalam pandangan al-Farabi, bentuk 
adalah prinsip ontologis yang lebih unggul daripada materi 
karena bentuk yang mengaktualkan materi,'! dan 
bersamaan dengan itu, wujud potensial bersifat kontingen 
(mumkin) sedang wujud aktual bersifat pasti (wajib). 

Menurut al-Farabi, semua benda pada awalnya 
hanya bersifat potensial. Tidak ada satu pun benda yang 
muncul secara aktual sejak dari sebelumnya. Pada 
permulannya, ia hanya ada secara potensial dalam dzat diri 
Tuhan atau “materi pertama universal” (al-maddat al-ild 
al-musytarakah), suatu eksistensi non-fisik yang 
merupakan produk abadi materi langit. Dari dzat diri 
Tuhan keluar intelek pertama dan seterusnya, sedang dari 


169 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 118. 
70 Al-Farabi, Kitab al-Hurfif, 127. 

17! Al-Farabi, Mabadi?, 108. 
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materi pertama muncul “sumber” wujud-wujud material, 
yaitu api, udara, air dan tanah. Selanjutnya, dari campuran 
keempat materi awal tersebut muncul benda-benda 
lainnya, sehingga wujud-wujud potensial memperoleh 
eksistensinya secara aktual." Teori ini ternyata diulang 
oleh Ibn Arabi (1165-1240) dua abad kemudian. 
Menurutnya, semua yang ada dalam semesta (wujud- 
wujud aktual), dalam segala keadaannya, pada awalnya 
telah ada secara potensial dalam ilmu Tuhan yang disebut 
disebut al-a yan al-tsGbitah. Tidak ada satu pun yang lepas 
dari rencana yang telah ditetapkan Tuhan dari 
permulaannya. Realitas-realitas aktual tidak lain adalah 
aktualisasi dari al-a yan al-tsdbitah tersebut, sehingga apa 
yang ada dalam pikiran Tuhan tidak berbeda dengan 
entitas-entitas yang tampak riil dalam semesta. Satu- 
satunya yang membedakan hanya dari aspek “kualitas” 
yaitu bahwa realitas potensial dalam pikiran Tuhan tidak 
berwujud konkret serta bebas dari ruang dan waktu, 
sedang yang disebut kedua bersifat konkret serta terikat 
dengan ruang dan waktu.!'' 

Selanjutnya, wujud-wujud aktual tersebut oleh al- 
Farabi diklasifikasikan dalam tiga kelompok: wujud- 
wujud alami (thabi'iyyah), wujud-wujud  hasrati 
(irddiyyah) dan wujud-wujud alami sekaligus hasrati 
(murakkab “an al-thabi'iyyah wa al-iradiyyah). Wujud 
alami adalah wujud-wujud yang eksistensinya tidak 
disebabkan oleh kehendak manusia, seperti mineral, 


73 Al-Farabi agaknya mengikuti atau merangkum pemikiran kaum filosof 
Yunani kuno sebelum Plato, seperti Thales (545 SM), Anaximandros (547 SM), 
Anaximenes (528 SM), dan Heraklitos (480 SM). Menurut Thales, zat pencipta 
alam adalah air, menurut Anaximandros adalah udara, menurut Anaximenes 
adalah tanah dan menurut Heraklitos adalah api. Lihat Harun Hadiwijono, Sari 
Sejarah Filsafat Barat, I (Yogyakarta, Kanisius, 1996), 15-31. 

14 Ibn Arabi, Futiihit al-Makkiyah, IV (Beirut: Dar al-Fikr, tt), 128. 
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tumbuhan dan binatang, wujud hasrati adalah wujud- 
wujud yang eksistensinya disebabkan oleh kehendak 
manusia, seperti kedisiplinan dan perbuatan-perbuatan 
manusia yang merupakan produk dari pilihan-pilihan, 
wujud campuran adalah wujud-wujud yang dihasilkan dari 
gabungan alam dan kehendak manusia, seperti pertanian 
dan industri.” 

Menurut al-Farabi, wujud hasrati mencakup juga 
keadaaan-keadaan jiwa manusia, kegiatan-kegiatan 
spiritual, mental dan fisik manusia. Apa yang dimaksud 
sebagai keadaan jiwa adalah kebaikan dan kejahatan. 
Kebajikan adalah keadaan jiwa yang mendorong 
seseorang untuk melakukan perbuatan-perbuatan baik, 
sedang kejahatan adalah keadaan jiwa yang mendorong 
melakukan perbuatan jahat.” Manusia bisa tampil baik 
dan jahat karena jiwanya merangkum semua bentuk jiwa, 
mulai dari jiwa irrasional binatang sampai jiwa intelek- 
intelek metafisis, sehingga kualitas jiwa manusia dan 
aktivitasnya merentang dari jenis jiwa terendah sampai 
jenis tertinggi. 

Secara keseluruhan, konsep bentuk dan sifat-sifat 
realitas wujud al-Farabi dapat digambarkan dalam bagan 
sebagai berikut: 


15 Al-Farabi, Mabadi”, 106. 
176 Tbid, 206. 
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Bagan 3 
Bentuk dan Sifat Realitas Menurut al-Farabi 


Wujud Niscaya Wujud Mungkin 

(wajib al-wujad) (mumkin al-wujiid)# 
Bergantung Kas bi dzatih) 
(wujud bi ghairih) (Allah swt) 

Material 1 

(midiyah) (rihiyah) 

Aktual Potensial Berhubungan dengan Materi Murni 


(bial-fiD  (bial-guwwah) 


7 


Alami Hasrati  Alami-#Hasrati Ide-ide Intelek-intelek 
dalam pikiran Terpisah 


D. Mempertemukan Agama dan Filsafat 


Masalah dualisme wahyu dan rasio telah menjadi 
persoalan rumit dalam hubungan antara agama dan filsafat 
dalam sejarah pemikiran Islam. Kutub ekstrim dari dua hal 
itu juga telah melahirkan pertentangan sengit di antara 
para pendukungnya, bahkan tidak jarang menimbulkan 
korban. Vonis kufur yang diberikan al-Ghazali terhadap 
kaum filosof, khususnya al-Farabi dan Ibn Sina, juga 
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hukuman pengasingan yang menimpa Ibn Rusyd serta 
pembakaran atas buku-buku filsafatnya, adalah salah satu 
bukti tentang sengit pertentangan antara dua kutub ini. 
Karena itulah, para pemikir Muslim sejak abad-abad 
pertengahan berusaha keras memecahkan dan 
menjelaskan posisi serta hubungan di antara dua kutub ini. 
Menurut Yusuf Musa, apa yang dilakukan para ahli dalam 
masalah ini tidak lepas dari salah satu dari tiga tindakan.'' 

1. Mengambil wahyu dan mengenyampingkan rasio. 
Ini umumnya dilakukan para tokoh agama non- 
filosof. Al-Syafi'i (767-820 M) kiranya dapat 
dijadikan contoh dalam kasus ini. Dalam al- 
Risalah, ia secara tegas menyatakan bahwa wahyu 
adalah satu-satunya sumber kebenaran dan tidak 
ada yang dapat dijadikan pegangan kecuali 
wahyu. 

2. Mengutamakan rasio dan menepikan wahyu. Ini 
umumnya dilakukan para rasionalis murni atau 
filosof Muslim yang dianggap kurang peduli 
dengan ajaran agamanya. Pemikiran Ibn Zakaria 
al-Razi (865-925 M) kiranya dapat dijadikan 
contoh. Al-Razi adalah orang yang sangat 
mengunggulkan rasio. Baginya, rasio adalah 
anugerah terbaik dari Tuhan. Dengan rasio 
manusia mampu mengetahui yang baik dan buruk, 
berguna dan tidak berguna. Dengan rasio pula 
manusia mampu mengenal Tuhan dan mengatur 
kehidupannya sendiri secara baik. Kita tidak boleh 
melecehkannya, tidak boleh membatasinya, 


77 M. Yusuf Musa, Bain al-Din wa al-Falsafah fi Ra'y Ibn Rusyd wa Falisifah 
al- Ashr al-Wustha (Mesir: Dar al-Ma arif, tt), 46. 

138 Al-Syaff'i, Al-Risilah, ed. Ahmad Syakir (Kairo: al-Bab al-Halabi, 1940), 
20. 


red 


mengendalikan atau memerintahnya, sebab justru 
rasiolah yang membatasi, yang mengendalikan 
dan memerintah. Kita harus bertindak sesuai 
dengan perintahnya dan senantiasa merujuk 
padanya dalam segala hal.”? Berdasar 
kemampuan dan posisi rasio yang demikian 
tinggi, al-Razi menganggap bahwa pengangkatan 
seorang nabi dan turunnya wahyu adalah suatu 
yang berlebihan. Tegasnya, ia menempatkan 
wahyu di bawah kekuatan dan kendali rasio.'8' 

3. Mendamaikan atau mencari titik temu antara 
wahyu dan rasio, antara agama dan filsafat, lewat 
segala cara. Ini dilakukan para filosof Muslim atau 
kalangan yang peduli dengan doktrin keagamaan. 
Para pemikir seperti al-Kindi (806-875 M), al- 
Farabi, al-Sijistani (w. 1000 M), Miskawaih (w. 
1030 M), Ibn Sina (980-1037 M), Ibn Tufail (w. 
1185 M) dan Ibn Rusyd masuk kategori ini. 
Meski demikian, argumen dan cara-cara yang 

dipakai kelompok terakhir tersebut ternyata tidak sama. 
Al-Kindi mengakui bahwa agama dan filsafat adalah dua 
hal yang berbeda, dari aspek sumber maupun metodenya. 
Filsafat berasal dari pengetahuan diskursif sedang agama 
berasal dari wahyu Ilahi. Meski demikian, tujuan tertinggi 
yang ingin dicapai keduanya adalah sama, yaitu ilmu 
ketuhanan (metafisika) yang disebut sebagai ilmu 
kebenaran pertama, sehingga tujuan agama dan filsafat 


1? Jbn Zakaria al-Razi, “Al-Thibb al-RuhAn?” dalam Rasiil Falsafiyah (Beirut: 
Dar al-Afag, 1973), 17-18. 

180 Lihat Abd Rahman Badawi, “Muhammad Ibn Zakaria al-Razi” dalam MM. 
Sharif (ed), A History of Muslim Philosophy, I (New Delhi: Low Prince 
Publications, 1995), 415, Ibrahim Madkur, Fi al-Falsafah al-Islamiyah Manhaj 
wa Tathbiguh (Mesir: Dar al-Ma'arif, tt), 90-91. 
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adalah sama.'8! Artinya, al-Kindi mempertemukan agama 
dan filsafat pada bentuk substansinya, pada kajian 
puncaknya yakni kebenaran tertinggi atau kebenaran 
tunggal yang sama-sama dicari oleh filsafat dan agama. 8? 
Argumen yang sama disampaikan oleh Ibn Miskawaih. 
Menurutnya, agama dan filsafat bertemu pada puncak 
pencapaian, yaitu bahwa apa yang ingin dicapai filosof dan 
seorang nabi adalah sama, kebenaran tunggal, hanya beda 
caranya. Nabi mencapai kebenaran puncak lewat wahyu 
sedang filosof mencapainya lewat kekuatan nalar dan 
renungan-renungan filosofis. Menurut Ibn Thufail, 
agama dan filsafat sama-sama mencari kebenaran tunggal 
dan tertinggi. Watak seperti itu, sebagaimana yang 
digambarkan dalam novelnya yang berjudul “Hay ibn 
Yagzhan”, telah menjadi fitrah bagi keduanya, sehingga ia 
tidak bertentangan dan tidak perlu dipertentangkan."' 

Argumen yang agak berbeda disampaikan oleh al- 
Sijistani yang menjelaskan hubungan agama filsafat 
dengan cara tetap membedakan dan memisahkan 
keduanya. Menurutnya, agama dan filsafat adalah dua hal 
yang memang berbeda. Agama bersumber dari wahyu 
sedang filsafat dari rasio. Tujuan keduanya juga berbeda. 
Tujuan agama adalah kebahagiaan batin sedang tujuan 
filsafat adalah kepuasan intelektual. Namun, keduanya 
dapat berdamai dengan cara tetap pada posisinya masing- 
masing tanpa harus dicampur-adukkan." 


181 Louis Gardet, “Al-Taufig Bain al-Din wa al-Falsafah “ind al-Farabi”, terj. dari 
bahasa Prancis ke Arab oleh Ibrahim Samarai, dalam Al-Farabi wa al-Hadlarah 
al-Insiniyah (Baghdad: Dar al-Huriyah, 1976), 130. 

182 Kamil M. Uwaidah, Al-Kindi min Falasifah al-Masyrig wa al-Islim fi al- 
“Ushiir al-Wustha (Mesir: Dar al-Kutub, 1993), 38. 

183 Ton Miskawaih, Al-Fauz al-Ashghar (Beirut: Dar al-Fikr, 1319 H), 102. 

184 Kamil M. Uwaidlah, Ibn Thufail Failusif al-Islimi fi al- Ushir al-Wustha 
(Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1993), 131. 

185 M. Yusuf Musa, Bain al-Din wa al-Falsafah, 68. 
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Al-Farabi mempunyai cara dan argumentasi 
tersendiri yang berbeda. Ia menyelesaikan masalah 
tersebut lewat konsepnya tentang intelek aktif. Intelek 
Aktif sebagai Titik Temu Al-Farabi dianggap sebagai 
orang pertama yang memberikan kajian secara mendalam 
dan sistematis tentang persoalan wahyu dan rasio.''8 Kata 
wahyu (wahy) dipakai dalam dua pengertian oleh al- 
Farabi. Pertama, wahyu sebagai ma 'rifah (gnosis), yaitu 
pengetahuan tertinggi tentang objek-objek intelegensi 
natural (al-ma galat al-thab''tyah). Objek ini merupakan 
objek berpikir teoritis yang didefinisikan sebagai 
eksistensi-eksistensi yang tidak dapat dirubah dari satu 
kondisi ke kondisi yang lain. Al-Farabi memberi contoh 
objek matematis yang berupa angka-angka di mana kita 
tidak dapat merubah bilangan-bilangan ganjil menjadi 
genap atau sebaliknya.'” Kedua, wahyu sebagai hikmah 
(kebijaksanaan) yang didefinisikan sebagai “pengetahuan 
tertinggi tentang eksistensi-eksistensi paling utama”.'8 
Melalui hikmah ini manusia mampu mengetahui 
kebahagiaan yang hakiki. Al-Farabi menyatakan bahwa 
orang yang menerima wahyu (nabi) berarti telah menerima 
ma rifah dan hikmah. Namun, menurut Gardet, makrifat di 
sini tidak seperti dalam perspektif sufi melainkan makrifat 
rasional (ma'rifah al- 'agliyah),"” sehingga intelek nabi 
berfungsi sebagai filosof dan orang bijak, bukan sufistik. 
Bagi al-Farabi, nabi adalah seorang filosof dan ahli 


186 Lihat misalnya, Ibrahim Madkur, F1 al-Falsafah al-Islimiyah, 73, Kamil M. 
Uwaidah, Al-Kindi, 56. 

187 Al-Farabi, Kitab al-Millah wa Nushiish al-Ukhra, 44-5. 

188 Al-Farabi, Fushtil al-Madani (Aphorisms of the Statesman), ed. dan terj. DM. 
Dunlop (Cambridge: Cambridge University Press, 1961), 48. 

18 Louis Gardet, Al-Taufig Bain al-Din wa al-Falsafah “ind al-Farabi, 132. 
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hikmah yang sesungguhnya, tetapi seorang filosof dan ahli 
hikmah belum tentu seorang nabi.!” 

Wahyu, dalam pandangan al-Farabi, adalah 
sejenis proses pemahaman kosmik. Dia 
menggambarkannya sebagai fenomena objektif yang 
terjadi ketika jiwa sang nabi berada dalam persenyawaan 
proses pemahaman dengan intelek aktif. Melalui intelek 
aktif-yang memahami essensi dari Sebab Pertama dan 
sebab-sebab sekunder (prinsip-prinsip benda langit) 
disamping memikirkan dirinya sendiri—seorang nabi 
mempunyai visi tentang Tuhan dan seluruh alam ruh.'”! 
Namun, karena wahyu bukan hanya pengetahuan bagi si 
penerima melainkan juga harus disampaikan kepada 
manusia, maka dari titik sang nabi (si penerima), wahyu 
mengandung dua dimensi: teoritis dan praktis.!” Dimensi 
teoritis wahyu adalah realitas-realitas spiritual dan 
intelektual seperti yang dilihat dan dipahami nabi sendiri, 
sedang dimensi praktisnya adalah undang-undang 
(syari'ah) atau kebijaksanaan-kebijaksanaan praktis yang 
disampaikan nabi kepada manusia demi tercapainya 
kebahagiaan.'” Secara lebih ringkas, konsep dua dimensi 


190 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, terj. Purwanto (Bandung: Mizan, 1997), 91. 
191 Al-Farabi, Al-Siyisah al-Madaniyah, ed. Ali BU Mulham (Beirut: Dar al- 
Hilal, tt), 89. Untuk edisi ringkas (resume atau ikhtishar), lihat al-Farabi, idem, 
dalam Yuhana Gumair (ed), Falasifah al-Arab: al-Faraibi (Beirut: Dar al- 
Masyrig, 1986), 91-2. 

19 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 91. 

193 Al-Farabi, Fushtil al-Madani, 48. Lihat juga al-Farabi, “Tahshil al-Sa idah” 
(The Attainment of Happiness), dalam Muhsin Mahdi (terj. dan Pengantar) 
Alfarabi's Philosophy of Plato and Aristotle (USA: The Free Press of Glence, 
1962), 26-28. Dalam kitab yang disebutkan terakhir ini, al-Farabi menyebutkan 
bahwa dimensi praktis wahyu berkaitan dengan kemampuan 
mempertimbangkan (al-guwwat al-fikriyah) nabi. Kemampuan nabi itulah yang 
menentukan bentuk-bentuk kebijakan yang dikeluarkan dan disampaikan kepada 
manusia agar sesuai dengan konteks dan tingkat intelegensinya. 
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wahyu tersebut dapat digambarkan dalam bagan sebagai 
berikut: 
Bagan 4 
Dimensi-dimensi Wahyu 
Realitas-realitas Undang-undang 
Spiritual (Syari 'ah) 
bi 
Realitas-realita: Kebijaksanaan 
Intelektual (Hikmah) 


Dimensi Teoritis Dimensi Praktis 


Konsep wahyu al-Farabi berkaitan erat dengan 
doktrinnya tentang intelek (al-'agl al-kulli). Dalam 
karyanya yang terkenal, Kitab al-Siydsah al-Madaniyah, 
al-Farabi menjelaskan proses terjadinya wahyu sebagai 
berikut: 


Coba Aa oa Go Dal Lah AV alan Y GAN yh GXLYI (de JII Gas JG 
Al imi Sala Al OSN, Jail Si Jrall 3 pa glall Al Cilaaa S9 Ji 
ca Jiang Co Gaia Una Lead oi Sl ya) Bag Calo B yaB Al 3 Ula 
Cie By 3 dabay La JS Gl) ol gas Uya JSI MEN Soga de Si, Ula ja 
By 9 oya Ana gd (Gal Janll SINI (3 La Lini Jiang Cl Alias Cya JS Jari 
Sialan! JI (ASN (3 3 Usil 3 Bara! ya Urayansi 3 Laga Jas YI pati le 
Yi ad Juang lo SS ily Lailg , lai Jinll daaii Cilas IA) Aislal) Laglaal! 
Ssnamai . alilinal! amy GAN Sial! SUN ang Al Juang Ol A3 Jatiall Jiall 
oil BUSA S3 La ee Jleill Ii ILY 9S Anal 

gp Al AA Ji Go Anis GA) 38 3 eLaaill Nic Aipda! 4 Ellall 8 ylsYI Ka 
Ca 3 Ai da al IAI SNI ASIN AA Gila IA) Aa aga Lal oa Oa Aa) 
Akiimal! Jail  yata gal! 4 ala! dasi G3 S3 Jnditall Jiall 3, Anal 3 Jail Sial! 
Ukaall Jiall Cya rani Siang, Jladll Jirll & gata gal! 4 BaLal! Lah Ildiusall Jiall , 
JRBYI 9 ela3 YP yami Ae Gis Ol Sat la AI 2 Jniidll Sial (le 
Ob Jadi! Sit! pdl Jadi) Sid! Cya AAN AaalaYI gd | Balas! 25 Wapaasi 3 
Dad 38 Alina! Jia! Lagi Jawa gi 

“Pemimpin pertama (nabi) tanpa syarat adalah 

orang yang tidak membutuhkan orang lain untuk 
mengaturnya dalam hal apapun, karena ia telah 
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memperoleh semua jenis ilmu (al-'ulim) dan 
pengetahuan (al-ma'arif), Ia juga tidak 
membutuhkan orang lain untuk memberinya 
petunjuk. Ia dapat memahami hal-hal khusus yang 
harus dilakukannya. Ia juga dapat membri 
petunjuk kepada orang lain dalam setiap hal yang 
diajarkannya kepada mereka, mempekerjakan 
orang yang telah diberinya perlengkapan untuk 
melakukan tindakan tertentu, dan menentukan, 
menetapkan serta mengarahkan tindakan-tindakan 
tersebut menuju kebahagiaan. Kualitas ini hanya 
dapat dijumpai pada seseorang yang mempunyai 
watak alamiah luar biasa ketika jiwanya 
bersenyawa dengan intelek aktif (al- agl al-fa Gl). 
Tahap ini (persenyawaan dengan intelek aktif) 
dicapai setelah seseorang mampu mencapai 
intelek aktual (al- agl bi al-fi') dan kemudian 
intelek perolehan (al-agl al-mustafad). Sebab, 
seperti ditulis dalam Kitab al-Nafs (karya 
Aristoteles), persenyawaan dengan intlek aktif 
tersebut dihasilkan dari pemilikan intelek 
perolehan. 

Orang inilah yang benar-benar dianggap Raja oleh 
bangsa-bangsa — kuno dan dialah yang 
dimaksudkan oleh sebuah pernyataan bahwa dia 
telah didatangi oleh wahyu. Wahyu disampaikan 
pada orang yang telah mencapai derajat ini, yaitu 
ketika tidak ada lagi perantara antara dirinya 
dengan intelek aktif. Di sini, intelek aktual telah 
seperti zat dan substratum bagi intelek perolehan 
dan intelek perolehan juga telah seperti zat dan 
substratum bagi intelek aktif. Kekuatan itulah 
yang ' memungkinkan seseorang — mampu 
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memahami objek-objek dan mengarahkan 
masyarakat menuju kepada kebahagiaan yang 
memancar dari intelek aktif ke intelek aktual. 
Pemancaran yang berlangsung (al-ifadlah al- 
kdinah) dari intelek aktif ke intelek aktual melalui 
intelek perolehan itulah yang disebut wahyu 
(wahy) 


Uraian tersebut menunjukkan bahwa wahyu 
berkaitan dengan intelek. Ada tiga jenis intelek yang 
terlibat dalam hal ini. Pertama, intelek aktual yang 
bertindak untuk mengaktualkan objek-objek pengetahuan 
potensial (ma'gal bi al-guwwah). Kedua, intelek 
perolehan yang didapat sang nabi ketika bersatu dengan 
intelek aktif. Dalam hal ini, intelek perolehan bertindak 
sebagai agen yang menerima pengetahuan transenden dari 
intelek aktif. Ketiga, intelek aktif yang bertindak sebagai 
perantara antara Tuhan dan manusia. Proses 
pewahyuannya sendiri dimulai, pertama-tama, dari 
pelatihan-pelatihan lewat tahap-tahap aktualisasi seperti 
yang dilakukan orang lain. Bedanya, orang lain harus 
berlatih keras menyangkut data-data pengalaman 
perseptual, sedang nabi tidak harus demikian. Seperti 
dalam kutipan di atas, nabi bukan orang biasa melainkan 
sosok yang dikaruniai bakat intelektual luar biasa 
(fathanah) sehingga tidak butuh guru dan pembimbing. 
Karena itu, nabi tidak membutuhkan pelatihan dari luar 


194 Al-Farabi, Kitab al-Siyisah al-Madaniyah, 88-9. Pernyataan senada lihat 
dalam al-Farabi, Mabadi” Ara Ahl al-Madinah al-Fadlilah (The Perfect State), 
ed. Richard Walzer (Oxford: Clarendon Press, 1985), 242-44, al-Farabi, “Al- 
Madinah al-Fadlilah”, dalam Yuhana Gumair (ed), Falasifah al-Arab: al-Faribi, 
72-73. Selanjutnya disebut Al-Madinah al-Fadlilah. 
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melainkan cukup mengembangkan sendiri lewat bantuan 
kekuatan Ilahi.!” 

Bakat luar biasa pada nabi yang kemudian 
berkembang pesat dalam pelatihan adalah daya imajinasi 
(khayal). Menurut al-Farabi, nabi dikaruniai daya 
imajinasi yang begitu sempurna jauh di atas orang lain.!” 
Ketika kemampuan imajinatif ini telah mampu menerima 
dan melambangkan  kebenaran-kebenaran hakiki, 
seseorang berarti telah memperoleh intelek perolehan dan 
mampu berhubungan dengan intelek aktif, di situlah 
terjadi proses pewahyuan dan muncul seorang nabi.'” 

Daya imajinasi (khayal) adalah kunci utama 
dalam doktrin kenabian al-Farabi. Hal ini disebabkan 
kebenaran-kebenaran spiritual atau intelektual (seperti 
prinsip-prinsip wujud) harus dipahami secara filosofis dan 
imajinasi. Memahami kebenaran-kebenaran itu berarti 
memahami esensinya, sedang mengkhayalkan mereka 
sama dengan memahami citra-citranya. Penjelasan dan 
perbedaan kedua masalah tersebut dapat dianalogikan 
sebagai berikut: Kita melihat seseorang, melihat gambaran 
tentang dirinya, melihat bayangannya yang tercermin di 
permukaan air, dan melihat citra dari gambaran dirinya 
yang tercermin di permukaan. Penglihatan kita terhadap 
orang itu sendiri sama seperti pengenalan intelek terhadap 


195 Fazlur Rahman, Kenabian dalam Islam, terj. Rahmani Astuti (Bandung: 
Pustaka, 2003), 22. Doktrin ini diikuti Ibn Sina. Menurutnya, kelebihan seorang 
nabi dibanding yang lain, filosof maupun mistik, adalah kemampuan 
intelektualnya yang luar biasa, seolah-olah memiliki kemampuan kedua 
(habitus), yaitu kemampuan mengetahi segala sesuatu dari dalam dirinya. Ini 
adalah titik tertinggi dari kemampuan manusia dan dapat disebut sebagai intelek 
Ilahi. Ibn Sina, Al-Najih (Kairo: Dar al-Kutub, 1938), 167. 

196 Al-Farabi, Al-Madinah al-Fadlilah, 65-66. 

19 Fazlur Rahman, Kenabian dalam Islam, 5: Lihat juga Herbert A. Davidson, 
Al-Farabi, Avicenna and Averroes on Intellect (Oxford: Oxford University 
Press, 1992), 62. 
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prinsip-prinsip wujud, sedang penglihatan terhadap 
gambaran dirinya dan penglihatan terhadap cerminan 
dirinya di permukaan air menyerupai imajinasi (khayal), 
karena apa yang dilihat adalah tiruan orang tersebut.'” 

Begitu pula yang terjadi dalam realitas-realitas 
spiritual. Dalam persoalan ini seseorang bahkan lebih pada 
upaya memahami tiruan-tiruannya daripada eksistensi 
realitas-realitas spiritual itu sendiri. Sebab, pemahaman 
seseorang pada realitas-realitas spiritual dilakukan melalui 
citra-citra (khayal), lambang-lambang (mitsal) dan tiruan- 
tiruan atau kemiripan (muhdkah) yang disediakan oleh 
wahyu.'” Wahyu, dalam totalitasnya, dialami nabi bukan 
hanya secara spiritual dan intelektual melainkan juga 
lewat pengkhayalan (imajinasi) dan penginderaan. 
Sebagai contoh, malaikat penyampai wahyu muncul 
secara aktual di hadapan nabi dalam bentuk visual 
sekaligus berbicara dalam bentuk yang dapat ditangkap 
indera pendengar. Daya imajinasi (khayal) sang nabi itulah 
yang oleh al-Farabi dilukiskan sebagai “derajat tertinggi 
kesempurnaan yang dapat dicapai seseorang dengan daya- 
daya mengkhayalnya” yang mengubah pengetahuan dari 
intelek aktif menjadi simbol-simbol yang gamblang dan 
kuat.20 Dalam al-Madinah al-Fadlilah al-Farabi menulis 
sebagai berikut: 


Ulamtl Ailgi (38 Caliu gawara usil Alsditall 8 gal) Las CSS Gill cs ul gas Lala 
(Sag Y Anne sladil cely « Kume Aalac di Gal SS Coy Al JB e JSI, 


198 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 93. 

199 Muhikah adalah kegiatan yang meliputi gagasan meniru, menyalin, 
mereproduksi dan mengungkapkan dengan lambang-lambang. Dalam aktivitas 
tersebut, daya mengkhayal dapat menghubungkan dirinya dengan objek-objek 
inderawi (mahsiisat) atau pengetahuan-pengetahuan yang disampaikan daya 
apetitif (daya hasrat). Lihat al-Farabi, Al-Madinah al-Fadlilah, 66. 

200 Tbid, 67. 
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Sasa IA 6 SY S3 cal adiiag V3 Hal Lila gan gal! Jill (Laila Load Aga 
5 penat! alas jali « Jukall Sial) «dilan (de Jatah « JUSIN Ale3 Alai A5 38 
A8 Jiall SY ginalh CbSlaa Jai 6 Cl gasal) ya LeiiSlaa gl « Jitiuall 3 
Bagai 6 SY gina Gya Al8 Lag AT OS Lal pa «As pil Sila ga gal Ying 
JSI y 4 Alsiiiall 2 gal Lesi Ceeiti (AI Sl jal JeSI ya Iii , Aa eU 

DAR Aga las Ugly Al Sal all 


“Ketika kemampuan imajinatif-dalam kasus- 
kasus tertentu— telah melambangkan kebenaran- 
kebenaran ini dengan citra-citra inderawi yang 
memiliki keindahan dan kesempurnaan puncak, 
orang yang melihatnya akan berkata “Maha Besar 
Allah”, “Ini adalah keindahan yang tidak dapat 
ditemukan dalam seluruh lingkup eksistensi”?! 
Tidak mustahil bahwa ketika kekuatan imajinatif 
manusia mencapai kesempurnaannya dan 
berhubungan dengan intelek aktif, ia akan 
mengetahui fakta-fakta masa kini dan masa depan, 
juga mengetahui wujud-wujud immateri dan 
wujud-wujud lain yang lebih tinggi. Berdasarkan 
atas apa yang diterimanya dari wujud-wujud 
immateri (al-ma gilat), sesuatu yang bersifat 
ketuhanan (al-asyya' al-ilahiyah), berarti ia telah 
menjadi nabi. Inilah tingkat kesempurnaan 
tertinggi yang dapat dicapai oleh daya imajinasi 


201 Dalam perspektif sufi, ungkapan-ungkapan seperti ini disebut syathah, yaitu 
ungkapan-ungkapan yang lahir ketika jiwa seorang sufi hanyut dalam keindahan 
ilahi. Lihat Abd Rahman Badawi, Syathahat al-Shfifiyah (Kairo: Maktabah al- 
Nahdlah, 1946), 28. Di antara syathihat yang terkenal adalah ungkapan Abu 
Yazid Busthami dengan kata-katanya, “Maha Suci Aku, Betapa Agungnya 
Aku”. Lihat al-Jabiri, Bunyah al- Agl al-Arabi (Beirut: Markaz al-Tsagafi al- 
Arabi, 1991), 288. 
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dan tingkat kesempurnaan yang dapat dicapai 


manusia lewat daya imajinatifnya”.2? 


Menurut al-Farabi, citra-citra dan lambang- 
lambang yang disampaikan wahyu sebagai tiruan-tiruan 
kebenaran seperti di atas adalah sesuatu yang penting. 
Sebab, bagi mereka yang sama sekali tidak memiliki 
pengetahuan filosofis, imitasi-imitasi dengan citra dan 
lambang tersebut merupakan sarana yang efektif untuk 
memahami kebenaran-kebenaran itu sendiri.?? Meski 
demikian, tidak ada alasan untuk meragukan keabsahan 
dan objektifitas wahyu yang diterima seorang nabi. 
Pertama, nabi dikaruniai kekuatan imajinasi yang sangat 
kuat sehingga dapat menangkap hakikat kebenaran yang 
disampaikan oleh simbol-simbol. Artinya, nabi dengan 
segala kemampuan dan kelebihannya mampu menangkap 
makna dan rahasia dibalik simbol-simbol tersebut. Kedua, 
bahwa kebenaran wahyu yang diwujudkan lewat simbol- 
simbol tersebut terjadi pada tingkat di mana kemungkinan 
kesalahan atau kekeliruan secara ex hypothesi dapat 
dihindarkan.'” Ketiga, kenyataannya makna dari simbol- 
simbol dan lambang-lambang tersebut diakui oleh 
komunitas religiusnya, secara emosional maupun rasional. 
Para filosof yang menjadi anggota komunitas tersebut 
bahkan menerimanya dengan melihat bahwa nabi sendiri 
adalah sumber interpretasi atas makna-makna dan 
pemahaman filosofis terhadap kebenaran-kebenaran yang 


202 Al-Farabi, Al-Madinah al-Fadlilah, 110: al-Farabi, Mabadi” Ara Ahl al- 
Madinah, 224. 

2083 Al-Farabi, Al-Siyasah al-Madaniyah, 92. Lihat juga al-Farabi, Tahshil al- 
Sa Adah, 44. 

204 Al-Farabi, “Fushtish al-Hikam”, dalam F. Dieterici (ed), Al-Tsamrah al- 
Mardliyah (Leiden: FJ. Brill, 1890), 72, Fazlur Rahman, Prophecy in Islam, 31. 
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direfleksikan dan dikandung dalam lambang-lambang 
itu. 

Daya imajinasi, dalam keseluruhan proses 
kenabian dan pewahyuan di atas, menurut Leaman, pada 
hakikatnya bekerja dan berada pada apa yang disebut 
sebagai posisi perantara antara akal teoritis dan praktis. 
Dalam kaitannya dengan akal teoritis, daya imajinasi 
berfungsi untuk menerjemahkan dan mengubah 
kebenaran-kebenaran rasional dari intelek aktif yang 
berupa pengetahuan tentang masa lalu, sekarang dan akan 
datang, juga ide-ide abstrak dan proposisi-proposisi, 
menjadi bahasa-bahasa simbol atau perumpamaan, 
sementara dalam hubungannya dengan akal praktis, daya 
imajinasi bertindak sebagai alat “penebak” yang tepat 
untuk kejadian-kejadian masa depan seperti yang terjadi 
pada mimpi. Sedemikian, sehingga kesimpulan- 
kesimpulan teoritis maupun praktis dapat diperoleh secara 
cepat. Ini berbeda dengan cara kerja akal secara normal, di 
mana prediksi-prediksi masa depan hanya dapat diperoleh 
berdasarkan proposisi-proposisi yang berisi gambaran 
masa sekarang.” 

Dengan demikian, dalam pandangan al-Farabi, 
wahyu dapat ditangkap dan terjadi setelah seseorang 
mencapai intelek perolehan, dan intelek perolehan sendiri 
dapat diperoleh melalui latihan-latihan intelek aktual 
dengan bantuan daya imajinasi. Rangkaian proses wahyu 
dalam kaitannya dengan konsep intelek digambarkan 
dalam bagan berikut: 


205 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 95. 
206 Oliver Leaman, Pengantar Filsafat Islam, terj. Amin Abdullah (Jakarta: 
Rajawali Press, 1988), 136-7. 
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Bagan 5 
Hubungan Wahyu dengan Intelek 


Intelek Manusia Intelek Aktif 
Intelek Intelek Intelek Ruh Kudus Intelek 
Potensial Aktual Perolehan 
Transenden 
- 
Imajinasi Wahyu/ 
Kenabian 


Uraian di atas menunjukkan bahwa, dalam 
pandangan al-Farabi, wahyu yang disampaikan kepada 
nabi bersumber pada intelek aktif (al 'agl al-fa “al), meski 
intelek aktif sendiri pada dasarnya adalah pancaran dari 
Sebab Pertama (Tuhan). Kenyataan itu juga terjadi pada 
para filosof dan mistikus. Seperti diuraikan pada bab 
sebelumnya, seorang filosof, berdasarkan atas kesadaran 
intelektual dan pelatihan-pelatihan keras yang dijalaninya, 
mampu mencapai intelek perolehan (al- 'agl al-mustafad) 
dan akhirnya berhubungan dengan intelek aktif. 
Pengetahuan-pengetahuan filosofis mereka dapatkan dari 
pertemuannya dengan intelek aktif, suatu entitas yang juga 
menjadi sumber wahyu kenabian. Dengan kata lain, secara 
substansial dan material, hasil renungan filosofis 
sesungguhnya tidak berbeda dengan wahyu. Karena itu, 
Louis Gardet menyebut para filosof sebagai “nabi-nabi 
kecil” (al-anbiya' al-shighar) dan mengistilahkan para 
rasul sebagai “nabi-nabi besar” (al-anbiya' al-kibar).” 

Kesimpulan seperti di atas juga disampaikan 
Frithjof Schoun. Menurutnya, wahyu adalah sejenis 
pemahaman (intellection) kosmik dan proses pemahaman 


27 Louis Gardet, Al-Taufig Bain al-Din wa al-Falsafah “ind al-Faribi, 134. 
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pribadi (upaya intelektual filsofis) adalah sebanding 
dengan wahyu tersebut dalam skala mikrokosmos.?” 
Karena itu, orang-orang seperti Husein Nasr menganggap 
bahwa peradaban dan pemikiran filosofis Yunani kuno 
termasuk bagian dari wahyu. “Dalam pengertian wahyu 
yang lebih universal, mereka sesungguhnya merupakan 
buah dari wahyu, yaitu pengetahuan yang dijabarkan 
bukan dari seorang manusia semata melainkan dari intelek 
ilahi, sebagaimana yang dilihat dalam tradisi filsafat 
Islam, Yahudi dan Kristen sebelum era modern”. 
Meski demikian,  al-Farabi tetap 
membedakan wahyu dari renungan filosofis, membedakan 
nabi dari filosof. Paling tidak ada dua hal yang 
menyebabkan keduanya berbeda yang itu sekaligus 
menyebabkan wahyu lebih unggul dibanding renungan 
filosofis, dan nabi lebih unggul dibanding seorang filosof. 
Pertama, penerimaan wahyu oleh nabi bukan hanya 
melibatkan intelek melainkan juga daya-daya kognitif 
lainnya. Kebenaran-kebenaran spiritual dan intelektual 
yang diterima oleh intelek nabi diubah ke dalam citra dan 
lambang-lambang oleh kemampuan daya mengkhayal. 
Malaikat hadir lewat indera-indera (internal dan eksternal) 
nabi dan menyampaikan wahyu secara langsung, secara 
spiritual. Dalam komunikasi ini tidak ada tabir antara nabi 
dan pikiran malaikat. Pikiran malaikat menerangi ruh nabi 
seperti matahari menyinari air bening.“ Dalam Fushash 
al-Hikam, al-Farabi menjelaskan sebagai berikut: 


208 F, Schoun, Logic and Trancendence (London: Perennial Book, 1984), 33. 

209 Husein Nasr, Pengetahan dan Kesucian, terj. Suharsono (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 1997), 14. 

210 Al-Farabi, Fushiish al-Hikam, 77. Komunikasi spiriual ini berbeda 
komunikasi biasa. Dalam komunikasi biasa, pengirim tidak dapat menyentuh 
pikiran orang yang dituju secara langsung, sehingga ia harus menggunakan 
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ISLs (5 j8 Lalai La Crimang 8) yaa Ellal) Uya Led Silat GA Al MUSI Gatal 
CAN Ela Nya Ga TN AI, saga La ana AS amiig di yaa ye 
Aikaiaty La ya pesat d  ya Lah ANEN Gili eka) GEN ya ATA 3 Asal 4 Da Jail 
vas US Cabliall jas Jala Alis para Cabolaah bh cabladi yh 
Login nila! Ga Lagi SA dadi ita Alam pool! MAN) aa dilaly Kala 
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“Malaikat mempunyai bentuk hakiki dan bentuk- 
bentuk yang dapat dipahami oleh manusia. 
Adapun bentuknya yang hakiki adalah sesuatu 
yang metafisis dan hanya dapat ditemui oleh 
kemampuan manusia sempurna (nabi). Ketika 
malaikat akan berdialog dengan seorang nabi, 
indera-indera eksternal dan internal nabi hanyut 
pada kesan yang melimpah. Sedemikian rupa, 
sehingga ia kemudian dapat melihat sosok 
malaikat dan mendengar kata-katanya, yang 
kemudian disebut wahyu. Wahyu pada dasarnya 
adalah tersampaikannya pesan malaikat secara 
langsung kepada batin nabi, dan inilah yang 
disebut sebagai percakapan yang sesungguhnya 
(kaldm al-hagigt). Apa yang disebut kalam adalah 
tersampaikannya maksud batin pembicara kepada 


wahana lahiriyah seperti suara, tulisan atau isyarat. Komunikasi spiritual tidak 
memerlukan itu semua. 
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batin audien. Pada kasus antar manusia, pembicara 
tidak dapat menjangkau batin audien secara 
langsung sehingga digunakan simbol-simbol 
untuk menjelaskannya, seperti tulisan, ucapan dan 
isyarat. Ini berbeda pada malaikat. Karena 
malaikat berupa ruh yang tidak ada hijab antara 
dia dengan nabi, maka dia dapat tampil begitu 
sempurna dalam batin nabi seperti matahari dalam 
air yang jernih. Ketika jiwa dan pikiran nabi begitu 
kuat, maka dia dapat melakukan musyadhadah dan 
melakukan kontak langsung dengan malaikat 
melalui batinnya dan menerima wahyu secara 
batiniyah. Dari situ, malaikat kemudian muncul ke 
hadapannya dalam bentuk visual dan 
mengucapkan pesan dalam bentuk auditif. Dengan 
demikian, malaikat dan wahyu mendatangi daya- 
daya kognitif nabi lewat dua cara sekaligus 
(spiritual dan imajinatif perseptual).'! 


Sementara itu, apa yang terjadi dalam perenungan 
filosofis tidak demikian. Seorang filosof hanya 
mengandalkan kekuatan logika dan intelek (al- 'agl al- 
kulli) untuk mendapatkan pengetahuan dari alam “atas” 
tanpa ada keterlibatan daya-daya jiwa yang lain seperti 
nabi? Jelasnya, perbedaan keduanya terletak pada 
kenyataan bahwa filosof lebih mengandalkan kekuatan 
intelek sedang nabi masih menggunakan daya-daya 
kognisi lainnya, khususnya daya imajinasi, di samping 
kekuatan intelek. 


211 Tbid. 
212 Syams al-Din, Al-Farabi, Hayatuh, Atsaruh, Falsafatuh (Beirut: Dar al-Kutub, 
1990), 128. 
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Kedua, nabi tidak perlu melakukan aktivitas atau 
pelatihan-pelatihan yang melibatkan indera-indera internal 
atau eksternal, seperti penalaran yang mempersyaratkan 
kepemilikan data-data tertentu untuk menyambut 
datangnya wahyu. Seperti telah disinggung di atas, nabi 
telah dianugerahi bakat intelektual yang luar biasa dan 
mendapatkan seluruh pengetahuan dan makrifat (dengan 
sendirinya), sehingga tidak membutuhkan seorang pun 
untuk membimbing dan mengarahkannya dalam setiap 
masalah. Sementara itu, seorang filosof harus menjalani 
latihan-latihan intelektual dan moral secara keras sebelum 
mencapai kualifikasi-kualifikasi puncak, yakni mampu 
meraih intelek perolehan (al- 'agl al-mustafad) agar dapat 
berhubungan dengan intelek aktif. 

Sejalan dengan itu, Ibn Sina secara lebih jauh 
bahkan menyatakan bahwa kelebihan nabi dibanding 
filosof terletak pada kenyataan jiwa-suci nabi, sehingga 
seorang nabi mampu menerima pengetahuan nyata dan 
total dari intelek aktif. Jiwa suci itu juga telah membuat 
nabi mampu memiliki intelek ilahi, Pheuma ilahi, sebagai 
hasil dari pertautannya dengan pribadi ideal, intelek 
malaikat. Kedudukan ini menyebabkan seorang nabi 
pantas menerima penghormatan tertinggi dan hampir- 
hampir harus disembah. Sementara itu, intelek filosof 
umumnya bersifat retitif (bukan kreatif seperti nabi) dan 
hanya menerima sedikit demi sedikit dari apa yang 
diciptakan intelek aktif sebagai totalitas. Selain itu, 
pengetahuan yang diterimanya sebenarnya hanya 
merupakan  pantulan-pantulan atau imitasi dari 
pengetahuan yang diterima nabi, bukan pengetahuan riil 
yang sesungguhnya.' 


213 Al-Farabi, Tahshil al-Sa Adah, 35. 
214 Fazlur Rahman, Kenabian dalam Islam, 27. 
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Dengan demikian, al-Farabi menyelesaikan 
persoalan wahyu dan rasio lewat konsepnya tentang 
intelek aktif (al- 'agl al-fa'al). Konsekuensinya, agama 
dan filsafat tidak berbeda dan tidak bertentangan, karena 
keduanya sama-sama bersumber pada intelek aktif. Hanya 
saja, karena kualitas jiwa nabi dan proses pemahaman 
wahyu lebih baik dibanding jiwa filosof dan perenungan 
filosofis, maka wahyu menjadi lebih unggul dibanding 
filsafat. Dengan pemikiran seperti itu, al-Farabi mendapat 
dua keuntungan sekaligus, Pertama, ia tetap dapat 
menjaga dan menyelamatkan filsafat dari serangan pihak- 
pihak yang tidak menyukainya, Kedua, dengan pernyataan 
bahwa agama, wahyu dan nabi di satu pihak lebih unggul 
dibanding filsafat dan seorang filosof di pihak lain, al- 
Farabi dapat memuaskan dan meredam kemarahan kaum 
ortodok yang berkuasa.IJ 


(4 


BAB IV 
CARA MENDAPATKAN 


PENGETAHUAN 


Al-Farabi, seperti dijelaskan pada bab 
sebelumnya, menyatakan tentang adanya wujud-wujud 
metafisik di samping wujud-wujud fisik. Kedua bentuk 
wujud tersebut sama-sama dijadikan sebagai salah satu 
sumber pengetahuan di samping sumber-sumber yang 
lain. Perbedaan bentuk wujud ini, mengikuti Harold Titus, 
memerlukan cara yang berbeda pula untuk mengetahui 
dan menggalinya.?" 

Berkaitan dengan cara-cara mendapatkan 
pengetahuan tersebut, dalam tradisi pemikiran Barat, 
diakui ada empat model atau cara yang digunakan untuk 
mencapai pengetahuan atau yang mengarah kepada 
pengetahuan. Pertama, logika formal. Cara berpikir ini 
telah dijelaskan dengan cara ekspresi sistematik sejak 
masa Aristoteles yang kemudian dihaluskan dan 
disempurnakan oleh para ahli logika sesudahnya. Bentuk 
rasionalitas logika berkaitan erat dengan koherensi dan 


215 Horald H Titus, Persoalan-Persoalan Filsafat, terj. HM Rasjidi (Jakarta: Bulan 
Bintang, 1984), 245. 
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kebenaran universal. Misalnya, jika A lebih besar dari B 
dan B lebih besar dari C, maka A pasti lebih besar dari €C. 
Pernyataan ini benar tanpa harus melihat apakah yang 
dimaksud dengan A, B dan C. Karena itu, kaidah-kaidah 
berpikir ini sangat penting karena dapat memberikan 
pikiran yang jernih dalam segala lapangan pengalaman 
manusia. Meski demikian, seperti yang tampak pada 
contoh tersebut, ia tidak berkaitan dengan dunia di mana 
kita hidup dan bertindak. Logika menekankan pada 
konsep-konsep dan hal-hal universal yang lebih dari dunia 
individu dan wujud.” 

Kedua, penyelidikan empirik. Cara ini dilakukan 
berdasarkan persepsi atau rasa inderawi atas dunia 
pengalaman dan wujud yang selalu berubah. Kenyataan 
tentang adanya kejadian-kejadian khusus yang terjadi 
dalam ruang dan waktu tertentu tersebut memerlukan 
penyelidikan tersendiri, yaitu penyelidikan empirik, yang 
berbeda dengan lainnya.” 

Ketiga, pertimbangan normatif atau evaluatif. Di 
sini, objek-objek dibagi dalam kerangka berprikir lebih 
baik atau lebih buruk, benar atau salah, indah atau jelek, 
suci atau profan dan seterusnya. Tentu, dalam cara ketiga 
ini, seseorang tetap tidak boleh melupakan rasionalitas 
logika atau data-data faktual. Akan tetapi, cara ini sama 
sekali tidak bisa diabaikan. Menganggap sepi bidang 
pengalaman seperti ini sama artinya dengan menyalahi 
sifat dasar kemanusiaan dan menurunkan manusia pada 
tingkat binatang. Sebab, banyak kepercayaan atau 
tindakan manusia akan kehilangan makna jika kita 


216 George Boas, the Limits of Reason (New York: Harper, 1951), 42. 
217 Tentang empat cara ini, lihat Horald Titus, Persoalan-persoalan Filsafat, 245- 
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menganggap bahwa pertimbangan nilai (value judgment) 
tidak mempunyai kebenaran yang objektif. 

Keempat, synoptic atau rasionalitas menyeluruh. 
Menurut Titus, cara yang keempat ini adalah model yang 
paling inklusif, karena ia memakai dan melampaui cara- 
cara berpikir lainnya. Cara ini bisa terjadi jika subjek 
melakukan integrasi dengan objek dan mencapai 
pandangan yang konprehensif tentang hal-hal tersebut. 
Whitehead menganggap cara ini sebagai upaya untuk 
membentuk suatu sistem dari ide-ide umum yang koheren, 
logis dan tepat (necessary) yang dengan sistem tersebut 
setiap unsur dari pengalaman manusia dapat 
diinterpretasikan.“8 

Al-Farabi mempunyai gagasan tersendiri tentang 
cara-cara mencapai pengetahuan ini. Namun, sebelum 
membahas masalah tersebut, lebih dahulu akan 
didiskusikan pandangannya tentang sarana-sarana yang 
digunakan untuk pencapaian sebuah pengetahuan. 


A. Sarana-sarana yang Dibutuhkan 


Dalam perspektif filsafat Barat, sesuai dengan 
pemikirannya tentang sumber pengetahuan yang hanya 
mencakup realitas empirik dan rasio, pandangan mereka 
tentang sarana pencapaian pengetahuan juga hanya 
meliputi indera eksternal dan rasio. Indera eksternal 
berkaitan dengan objek-objek empirik atau objek-objek 
yang kasat mata sedang rasio berhubungan dengan objek- 
objek rasional.'? Sementara itu, dalam khazanah 
pemikiran Islam, sarana-sarana pencapaian pengetahuan 


218 Alfred North Whitehead, Adventures of Ideas (New York: New American 
Library, 1953), 285. 
219 Lorens Bagus, Kamus Filsafat (Jakarta: Gramedia, 1996), 212-14. 


1 


terdiri atas tiga hal: indera eksternal yang dikenal dengan 
panca indera (al-hawis al-khams), rasio Cagl) dan dan hati 
(galb). Al-Ghazali (1058-1111 M), misalnya, menyatakan 
hal itu dalam berbagai karyanya. Ketiga indera tersebut 
bekerja dalam wilayahnya sendiri-sendiri. Indera eksternal 
bekerja pada dunianya, yaitu alam fisis sensual dan 
berhenti pada batas kawasan rasio:?? rasio sendiri bekerja 
dalam kawasan abstrak dengan memanfaatkan input dari 
indera eksternal lewat imajinasi (khayal) dan estimasi 
(wahm) serta berhenti pada batas kawasan transeden:”'! 
sementara itu objek-objek transenden yang tidak 
terjangkau rasio sehingga oleh banyak kalangan dianggap 
sebagai irrasional menjadi garapan galb (hati). Oalb lewat 
kebersihan dan kesucian jiwa mampu menangkap objek- 
objek transeden yang tidak terjangkau oleh dua sarana 
lainnya.?? 

Pemikiran al-Farabi tentang sarana yang 
digunakan untuk mencapai pengetahuan berbeda dengan 
al-Ghazali di atas. 


1. Indera Eksternal 


Al-Farabi melukiskan manusia sebagai binatang 
rasional (al-hayawin al-ndthig) yang lebih unggul 
dibanding makhluk-makhluk lain. Manusia menikmati 
dominasinya atas spesies-spesies lain karena mempunyai 


220 Al-Ghazali, “Misykat al-Anwar” dalam Majmii'ah Rasiil (Beirut: Dar al- 
Fikr, 1996), 271, Al-Ghazali, “Al-Mungidz min al-Dlalal” dalam Majmi'ah 
Rasiail, 538, Al-Ghazali, Al-Magshad al-Asna fi Syarh Asma” Allah al-Husna, 
(ed) M. Utsman (Kairo: Maktabah al-Our' an, tt), 46-7. 

21 Al-Ghazali, Mi'yar al- Ilm, (ed) Sulaiman Dunya (Kairo: Dar al-Maarif, tt), 
62-5. 

22 Al-Ghazali, Al-Mungidz min al-Dlalal, 539, Al-Ghazali, Al-Magshad al- 
Asna, 139. 
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intelegensi atau kecerdasan (nuthg) dan kemauan (iradah): 
keduanya merupakan fungsi dari daya-daya kemampuan 
yang ada dalam diri manusia. Dalam Kitab Ara” Ahl al- 
Madinah al-Fadlilah, al-Farabi menjelaskan bahwa 
manusia mempunyai lima kemampuan atau daya. 
Pertama, kemampuan untuk tumbuh yang disebut daya 
vegetatif (al-guwwat al-ghddziyah) sehingga 
memungkinkan manusia berkembang menjadi besar dan 
dewasa. Kedua, daya mengindera (al-guwwah al-hissah), 
sehingga memungkinkan manusia dapat menerima 
rangsangan seperti panas, dingin dan lainnya. Daya ini 
membuat manusia mampu mengecap, membau, 
mendengar dan melihat warna serta objek-objek 
penglihatan lain. Ketiga, daya imajinasi (al-guwwah al- 
mutakhayyilah) sehingga memungkinkan manusia masih 
tetap mempunyai kesan atas apa yang dirasakan meski 
objek tersebut telah tidak ada lagi dalam jangkauan indera. 
Daya ini juga mempunyai kemampuan untuk 
menggabungkan atau memisahkan kesan-kesan yang 
diterima dari indera sehingga menghasilkan kombinasi 
atau potongan-potongan. Hasilnya bisa benar atau salah. 
Keempat, daya berpikir (al-guwwat al-ndthigah) yang 
memungkinkan manusia untuk memahami berbagai 
pengertian sehingga dapat membedakan antara yang satu 
dengan lainnya, kemampuan untuk menguasai ilmu dan 
seni. Kelima, daya rasa (al-guwwah al-tarwi 'iyyah), yang 
membuat manusia mempunyai kesan dari apa yang 
dirasakan: suka atau tidak suka.” 


223 Al-Farabi, “Al-Siyasah al-Madaniyah” dalam Yuhana Gumaer (ed), FalAsifah 
al-Arab: Al-Farabi (Mesir: Dar al-Masyrig, tt), 91. Selanjutnya disebut al- 
Siyasah al-Madaniyah. 

224 Al-Farabi, Mabadi” Ara” Ahl al-Madinah al-Fadlilah (The Ferfect State), ed. 
Richard Walzer (Oxford: Clarendon Press, 1985), 164-70. 
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Pengetahuan manusia, menurut al-Farabi, 
diperoleh lewat tiga daya yang dimiliki, yaitu daya indera 
(al-guwwah al-hassah), daya imajinasi (al-guwwah al- 
mutakhayyilah) dan daya pikir (al-guwwah al-ndthigah), 
yang masing-masing disebut sebagai indera eksternal, 
indera internal dan intelek. Tiga macam indera ini 
merupakan sarana utama dalam pencapaian keilmuan. 
Menurut Osman Bakar, pembagian tiga macam indera 
tersebut sesuai dengan struktur tritunggal dunia ragawi, 
jiwa dan ruhani, dalam alam kosmos.?? 

Indera eksternal (al-hawis al-zhdhirah) terdiri 
atas lima unsur: penglihatan, penciuman, pendengaran, 
peraba, dan pengecap. Indera ini berkaitan dengan objek- 
objek material. Dibanding indera-indera yang lain, 
kemampuan indera ini adalah yang paling lemah dan 
terbatas. Ia hanya mampu mencetak (tanthabi”) gambaran 
objek tanpa sedikitpun mampu menangkap gambar itu 
sendiri. Al-Farabi mengibaratkannya sebagai cermin yang 
hanya memantulkan bayangan objek tanpa sedikit pun 
dapat menangkap (idrdk) bayangannya apalagi 
menyimpannya. Indera eksternal lebih merupakan pintu 
masuk bagi objek-objek material kedalam indera 
sesungguhnya dari manusia.” Karena itu, al-Farabi, 
seperti juga tokoh-tokoh lain seperti al-Ghazali dan Ibn 
Arabi (1165-1240 M), menempatkan indera eksternal pada 


225 Tbid, 170-1. Lihat juga M. Ghalab, Al-Marifah “ind Mufakkiri al-Muslimin 
(Mesir: Dar al-Misriyah, tt), 233, Yuhana Gumair, Falasifah al- Arab: Al-Faribi 
(Beirut: Dar al-Masyrig, 1986), 22. 

226 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, terj. Purwanto (Bandung: Mizan, 1992), 67. 
227 Al-Farabi, “Risalah Fushish al-Hikam”, dalam Friedrich Dieterici (ed), Al- 
Tsamrah al-Mardliyah (Leiden: FJ. Brill, 1890), 74. selanjutnya disebut Fushtish 
al-Hikam. Lihat juga, Yuhana Oumair, Falasifah al- Arab: Al-Farabi, 23. 
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posisi yang paling rendah di antara indera-indera 
manusia.22 

Berdasarkan kenyataan tersebut, menurut al- 
Farabi, indera eksternal tidak bersifat otonom dan tidak 
dapat bekerja sendiri tetapi berada dalam kekuasaan “akal 
sehat” atau common senses (al-hdss al-musytarak), yaitu 
potensi atau daya (guwwat) yang menerima setiap kesan 
dari kelima indera eksternal. Akal sehat ini mempunyai 
fungsi-fungsi sebagai berikut: (1) menerima gambaran- 
gambaran data yang dicerap oleh indera eksternal, seolah- 
olah akal sehat berperan sebagai penadah bagi indera 
eksternal, (2) sebagai “perasa” (ihsas) lebih lanjut bagi 
indera-indera eksternal, karena indera eksternal tidak 
mempunyai kemampuan yang sempurna untuk 
“menangkap” objek-objek material, (3) sebagai 
pengumpul, pembanding dan pembeda di antara objek- 
objek yang masuk. Misalnya, akal sehat harus memilah 
suatu warna dari warna lainnya, suara yang satu dari suara- 
suara yang lain. Ia juga harus membedakan antara warna 
dengan suara, antara suara dengan bebauan, antara warna 
hitam dengan putih, dan seterusnya.?” 

Meski demikian, akal sehat tidak termasuk indera 
eksternal dan juga tidak termasuk indera internal yang 
akan dijelaskan di depan. Karena itu, akal sehat tidak ikut 
menyimpan data-data yang masuk dari indera eksternal. 
Fungsi menyimpan menjadi milik daya representasi (al- 


228 Al-Ghazali maupun Ibn Arabi sama-sama menempatkan indera pada posisi 
yang paling rendah. Bedanya pada posisi puncaknya. Jika posisi puncak sarana 
pencapaian pengetahuan al-Farabi diduduki oleh intelek atau rasio, pada al- 
Ghazali dan Ibn Arabi oleh hati (galb). Bagi kedua tokoh ini, rasio masih kalah 
valid dibanding kalbu. Lihat al-Ghazali, Mungidz min al-Dlalil, 537-8. Ibn 
Arabi, Fushtish al-Hikam, I (Beirut: Dar al-Kitab, tt.), 38-39. 

229 Al-Farabi, “Risalah fi Jawab Masiil Suila "Anh4” dalam F. Dieterici, Al- 
Tsamrah al-Mardliyah, 97. Selanjutnya disebut Risalah fi Jawab Masiil Suil 
“Anha. Lihat juga, Yuhana Oumair, Falasifah al- Arab: Al-Farabi, 23. 
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guwwah al-mushawwirah), salah satu dari lima macam 
indera internal. Al-Farabi menempatkan akal sehat pada 
posisi netral yang menduduki posisi di antara kedua jenis 
indera tersebut.“ Tokoh pertama yang memasukkan akal 
sehat (al-hdss al-musytarak) sebagai bagian dari indera 
internal adalah Ibn Sina.?! 


2. Indera Internal 


Indera internal (al-hawas al-bdthinah) adalah 
bagian dari jiwa yang mempunyai kemampuan- 
kemampuan lain yang tidak dimiliki oleh indera eksternal. 
Al-Farabi menyebut adanya lima unsur indera internal: (1) 
daya representasi (al-guwwah al-mushawwirah), (2) daya 
estimasi (al-guwwah al-wahmiyah), (3) daya memori (al- 
guwwah al-hdfizhah), (4) daya imajinasi rasional (al- 
guwwah al-mufakkirah), (S5) daya imajinasi (al-guwwah 
al-mutakhayyilah).? 

Daya representasi adalah kemampuan untuk 
menyimpan bentuk-bentuk suatu objek, meski objek-objek 
itu sendiri telah hilang dari jangkaun indera. Daya ini 
terletak pada otak di bagian depan. Ia mempunyai 
kekuatan abstraksi yang lebih sempurna dibanding indera 
eksternal, sehingga daya representasi tidak memerlukan 
hadirnya materi untuk menghadirkan bentuk. Meski 


20 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 70. Menurut Yuhana Oumair, akal sehat (al- 
hiss al-musytarak) merupakan awal bagi kerja indera internal. Yuhana Gumair, 
Falasifah al- Arab: Al-Farabi, 23. 

231 Dalam karyanya tentang jiwa, Ibn Sina menyebut akal sehat (al-hiss al- 
musytarak) sebagai salah satu dari indera internal (al-hiss al-bathin). Indera yang 
lain adalah daya representasi (al-guwwat al-mushawwirah), daya imajinasi (al- 
guwwat al-khiyal), daya estimasi (al-guwwat al-wahmiyah) dan daya memori 
(al-guwwah al-hafizhah). Lihat, Ibn Sina, Kitab al-Nafs (De Anima), ed. Fazlur 
Rahman (Oxford: Oxford University Press, 1970), 44-5. 

232 Al-Farabi, Risalah Fushtish al-Hikam, 74. 


101 


demikian, bentuk-bentuk dalam daya representasi tidak 
bebas dari aksiden-aksiden materialnya. Bentuk-bentuk 
tersebut ditangkap sekaligus dengan ikatan materialnya, 
seperti ruang, waktu, kualitas dan kuantitas.?? 

Meski demikian, ada bentuk-bentuk lain yang 
tidak dapat ditangkap indera eksternal walaupun bentuk 
tersebut berkaitan dengan suatu objek inderawi, seperti 
soal baik dan buruk, senang dan benci, dari objek. Di 
sinilah bagian dan fungsi wahm bekerja. Menurut al- 
Farabi, wilayah kerja wahm berkaitan dengan entitas- 
entitas di luar jangkauan penginderaan, seperti soal baik 
dan buruk. Wahm mengabstraksikan entitas-entitas non- 
material dari materi, sehingga tingkat abstraksinya 
dikatakan lebih sempurna dibanding abstraksi daya 
representasi. Untuk memperjelas daya wahm, al-Farabi 
memberi contoh kasus domba dengan serigala. Ketika 
domba melihat serigala, yang ditangkap sang domba 
bukan sekedar bentuk fisik serigala melainkan juga 
kebencian terhadapnya. Kebencian terhadap serigala, 
sesuatu yang sifatnya di luar jangkauan panca indera, 
ditangkap melalui daya wahm domba.“ 

Daya ingat (al-guwwah al-hifizhah) adalah 
kemampuan untuk menyimpan entitas-entitas non- 
material yang ditangkap wahm. Hubungan daya ingat 
dengan entitas-entitas non-material yang ditangkap wahm 
adalah sama seperti hubungan daya representasi dengan 
bentuk-bentuk objek terindera. Dalam Risalah ft Jawab 
Masail Suila “Anhd, al-Farabi membedakan antara daya 
ingat (al-hifzh) dengan pemahaman (al-fahm). Daya ingat 
berkaitan dengan kata-kata dan lebih bersifat partikular 
serta personal (asykhash), sedang pemahaman lebih 


233 Tbid. 
234 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 70. 
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mengarah pada makna-makna dan bersifat universal serta 
prinsipil (gawd@nin). Karena itu, al-Farabi menganggap 
bahwa pemahaman lebih tinggi dibanding sekedar 
ingatan.” 

Daya imajinasi (al-guwwah al-mutakhayyilah) 
adalah kemampuan kreatif untuk menyusun atau 
menggabungkan citra-citra baru dengan citra-citra lain 
yang tersimpan dalam daya representasi (al-guwwah al- 
mushawwirah), melalui proses kombinasi (tarkib) maupun 
proses pemilahan (tafshil). Maksudnya, daya imajinatif 
menggabungkan citra-citra tertentu dengan citra-citra 
lainnya atau memilahkan sebagian citra ketika harus 
memilih.?8 Ada dua model imajinasi dalam pandangan al- 
Farabi, (1) kemampuan imajinasi dengan memanfaatkan 
citra-citra yang telah tercipta lewat bantuan wahm, (2) 
imajinasi yang justru dimanfaatkan dan dimunculkan oleh 
daya wahm. Model imajinasi yang pertama ada pada 
manusia dan disebut imajinasi rasional (al-guwwah al- 
mufakkirah) sedang yang kedua pada binatang dan disebut 
imajinasi sensitif (al-guwwah al-mutakhayyilah).?' Meski 
demikian, dalam beberapa tulisannya, al-Farabi 
menggunakan istilah imajinasi (mutakhayyilah) untuk 
menunjuk pada daya imajinasi rasional (al-guwwah al- 
mufakkirah) yang ada pada manusia. 

Imajinasi adalah bagian yang terpenting di antara 
indera-indera internal yang disebutkan di atas. Al-Farabi 
menempatkannya pada posisi tengah yang menghubungan 
antara indera eksternal dan intelek.?8 Dalam Mabidi' Ar&d” 
Ahl al-Madinah, al-Farabi bahkan menyebutkan secara 


?35 Al-Farabi, Risalah fi Jawab Masfil Suil “Anha, 86. 
236 Al-Farabi, Al-Siyasah al-Madaniyah, 65-66. 

237 Al-Farabi, Mabadi' 172. 

238 Al-Farabi, Al-Siyasah al-Madaniyah, 65. 
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tegas bahwa daya imajinasi merupakan salah satu dari 
sarana pencapaian pengetahuan, di samping daya nalar dan 
indera eksternal, juga dalam proses penerimaan wahyu 
dalam kenabian seperti yang akan dijelaskan di depan. 


celaan Yb Y3S3 X3 Aha Sah OS 3 Ande 3 jala 9 IN esai ale, 
Jia Aliatall 3 Indo laa 4 0 yang ya SUS Jai La jodi JBS GIA IAI ...... 
& gal AS J3 La rai ai gl Cent ai JAS al BS 3 ma GAN soal J5 
SAINS ga dal JAR La po Galah Uya AiAiall 8 gl) ole 3 ya Lag AI 3 Alia 

ASIA 8 sal Jd Cya Lagule ayu Lag gl «Ugal oh Lagi dil La yal 
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“Pengetahuan tentang sesuatu (objek) kadang 
dengan kekuatan daya nalar, daya imajinasi atau dengan 
indera. ...... munculnya objek dalam imajinasi ini lewat 
beberapa cara. Pertama, lewat kerja daya imajinasi, 
seperti membayangkan sesuatu yang diinginkan, sesuatu 
yang telah lewat, atau mengangankan sesuatu yang telah 
tersusun oleh daya khayal (imajinasi). Kedua, lewat data- 
data indera yang masuk kepada daya imajinasi, yang 
kemudian melahirkan rasa takut atau aman, atau sesuatu 


yang masuk dari kerja daya nalar”. 


3. Intelek (al- agl al-kulli) 


Intelek adalah sarana ketiga konsep pencapaian 
keilmuan al-Farabi. Intelek ini mempunyai dua 
kemampuan: praktis (“amal?) dan teoritis (nazhari). 
Kemampuan teoritis digunakan untuk memahami objek- 
objek intelektual (al-ma gulat), sedang kemampuan 
praktis dimanfaatkan untuk membedakan sedemikian rupa 
satu sama lainnya sehinga kita dapat menciptakan atau 
mengubahnya dari satu kondisi kepada kondisi yang lain. 
Kemampuan yang disebutkan kedua ini biasanya terjadi 
pada masalah-masalah keterampilan seperti pertukangan, 
pertanian atau pelayaran.” 

Istilah “intelek” sendiri, dalam bahasa Arab, 
disebut dengan akal (al- 'agl). Namun, ia tidak sama 
dengan rasio yang juga terjemahan dari kata 'agl. Al- 
Farabi memakai dua istilah dalam masalah ini: al- 'agl al- 
Juz'i yang diterjemahkan dengan rasio, dan al- 'agl al-kulli 


239 Al-Farabi, Mabadi?, 170-1. 

240 Al-Farabi, Risalah Fushtish al-Hikam, 72: Al-Farabi, Fashtil al-Madani 
(Aphorisme of the Statesman), terj. dan ed. DM. Dunlop (Cambridge: 
Cambridge University Press, 1961), 63. 
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yang diterjemahkan sebagai intelek.”! Intelek berkaitan 
dengan proses pemahaman intuitif untuk mencapai 
kebenaran-kebenaran transenden dan bekerja berdasarkan 
pancaran (faidl) dari alam “atas”, sehingga tidak mungkin 
salah. Pengetahuan yang dicapainya, karena itu, adalah 
benar dan pasti, dan tidak mungkin kebalikannya.“? 
Sementara itu, rasio berhubungan dengan pemikiran 
diskursif (fikr) dan bekerja berdasarkan data-data yang 
berasal dari indera-indera: eksternal maupun internal. Data 
jenis ini oleh al-Farabi tidak dianggap bebas dari 
kemungkinan salah dan meragukan. Boleh jadi data-data 
yang masuk adalah palsu atau salah karena kelemahan- 
kelemahan indera yang menangkapnya.“ Al-Farabi 
membandingkan antara intelek dengan rasio seperti suatu 
benda dengan bayangannya. Intelek ibarat matahari yang 
bersinar dalam diri manusia, sedang rasio adalah pantulan 
matahari tersebut yang berada di atas dataran pikiran 
manusia. 

Selanjutnya, dalam Risalah ft Ma'ini al-Agl 
(Risalah tentang Makna-Makna Intelek), al-Farabi 
menjelaskan istilah intelek dalam enam pengertian. 
Pertama, intelek yang oleh masyarakat awam dikenakan 
pada orang cerdas atau cerdik (perceptive). Dalam konteks 
yang lebih mudah, intelek ini dapat diistilahkan sebagai 
“kesepatakan umum”. Kedua, intelek seperti yang 
dimaksudkan oleh kaum teolog (ahl al-kalam) ketika 
membenarkan atau menolak pendapat tertentu. tegasnya, 


21 Al-Farabi, “Magalah fi Ma'ini al-Ag!” dalam Friedrich Dieterici (ed), Al- 
Tsamrah al-Mardliyah, 39. Selanjutnya disebut Magalah fi Ma ani al-Agl. 

242 Al-Farabi, Fashtil al-Madani, 42. 

243 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 99. 

244 Husein Nasr, Sufi Essays (Albany: SUNY Press, 1972), 54. 
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intelek yang dimaksud adalah sesuatu yang dipakai untuk 
mengukur “kemasuk-akalan” 

Ketiga, intelek yang disebut Aristoteles dalam 
Kitab al-Burhin (Analytica Posteriory sebagai habitus 
(malakah). Intelek ini mengantarkan manusia untuk 
mengetahuai prinsip-prinsip pembuktian (demonstration) 
secara intuitif. Dalam Magalah ft Ma'ini al- Agl, al- 
Farabi menulis sebagai berikut: 


Silaall Gatal UlusidU Jr Les (Al Gaal 8 38 A3 (ing Lai dia 
Bobbilh Ja SA Ye V3 Dls AE Ye Y Ray al Anal LSN 
Sabun LS 3 Cilu Gal Uya yuada Y Cg yag elawa ya gl mall, 
V9 SUY ANN A8 pra! el Juang Gadill (ya Lag ja BBI) ods Ula 
SE 9 Lali S3 LAI Hina) Ueriina (AI Celaial Catat) 3 Nah Jali 

Agil) a glall (galia 48 Cah 


“Ia adalah potensi jiwa yang dengannya manusia 
bisa mencapai keyakinan lewat premis-premis 
universal yang benar dan pasti, bukan dari analogi 
atau penalaran. Ia adalah pemahaman secara a 
priori tanpa diketahui dari mana dan bagaimana. 
Potensi tersebut merupakan pemahaman awal 
yang sama sekali tanpa pemikiran dan angan- 
angan, sedang premis-premis itu sendiri 


merupakan pondasi ilmu-ilmu penalaran”.“$ 


Keempat, intelek yang diungkap Aristoteles dalam 
Kitiib al-Akhldg (Nichomachean Ethic) sebagai “intelek 


245 Al-Farabi, Magalah fi Ma Ani al-Agl, 39-40. 

246 Tbid, 40-1. Konsep ini telah disalahpahami oleh Davidson dengan menyatakan 
bahwa intelek yang dimaksud adalah “prinsip-prinsip pengetahuan” (principles 
of science) dan bukan kemampuan jiwa untuk memahami dan menangkap 
proposisi secara intuitif. Lihat, Herbert A. Davidson, Al-Farabi, Avecenna and 
Averroes on Intellect (Oxford: Oxford University Press, 1992), 68. 
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praktis hasil pergumulan panjang manusia yang 
memberinya kesadaran tentang tindakan yang patut dipilih 
atau dihindari.” Dalam klasifikasi di atas, intelek jenis ini 
masuk kategori daya pikir praktis. Aristoteles sendiri 
menyebutnya dengan istilah phronesis (kebijaksanaan 
praktis). Phronesis atau kebijaksanaan praktis adalah 
kemampuan bertindak berdasarkan pertimbangan baik 
buruk ketika menghadapi pilihan-pilihan. Orang yang 
mempunyai phronesis akan mengerti bagaimana harus 
bertindak secara tepat. Kebijaksanaan praktis ini, menurut 
Aristoteles, tidak dapat diajarkan tetapi bisa di 
kembangkan atau dilatih dengan cara dibiasakan. 
Phronesis tumbuh dan berkembang dari pengalaman dan 
kebiasaan etis. Semakin mantap seseorang bertindak etis, 
semakin kuat pula kemampuannya untuk bertindak 
menurut pengertian yang tepat: sama seperti orang yang 
semakin melatih jiwanya akan semakin peka 
perasaannya.”“$ 
Kelima, intelek yang dibahas Aristoteles dalam 
Kitib al-Nafs (De Anima), yang mencakup empat bagian. 
1. Intelek potensial (al- 'agl bi al-guwwah), adalah jiwa 
atau unsur yang punya kekuatan untuk mengabstraksi 
dan mencerap esensi-esensi wujud. Ia hampir seperti 
materi di mana wujud-wujud dapat dilukiskan di 
atasnya secara tepat, atau seperti lilin yang di atasnya 
dapat diukirkan sebuah tulisan. Ukiran atau lukisan 
tersebut tidak lain adalah pemahaman atau persepsi.“” 
2. Intelek aktual (al- 'agl bi al-fi ), adalah intelek yang 
bertindak untuk mencerap essensi-essensi wujud yang 


27 Al-Farabi, Magalah fi Ma'ini al-Agl, 40-1. 

248 Aristoteles, Nichomachean Ethic, terj. JAK. Thomson (London: Pinguin 
Book, 1961), 181-182. 

249 Al-Farabi, Magflah fi Ma'ini al-Agl, 42. 
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ada dalam intelek potensial sekaligus tempat 
bersemayamnya bentuk-bentuk pemahaman atau 
persepsi hasil dari abstraksi tersebut. Menurut al- 
Farabi, intelek aktual memahami setiap pengetahuan 
dengan menerima bentuk-bentuknya yang berupa 
pengetahuan murni hasil abstraksi dari materi. Lebih 
jauh, intelek aktual dapat mengetahui dirinya sendiri 
karena ia merupakan intelek sekaligus pengetahuan itu 
sendiri. Al-Farabi menulis: 


St Taja Vga ye lee jl Gi ON gina Aji Cilkam Il 
WS ya ye # jis Ol JB ya LAS Ag Jaalh SY gina SY gan 
Gala Gjla Jill SY gina Talas Cat JA IS gd Bila LY gina 
Jail CA Jail Nie Ls jaan Las CaANI Sy LAMA AKI) yaa 
. Aang Dag Cai Jail Jie Leah, Jail CY yana Lila SY yana 
Jaa SY gina OI 8 Lem Kal Ale Lesl led UI pinag 
Alile Lgi (sinsa Nila ) gasal! ll Leians (58 Ca Ja Lil ale tel Iga 
. Any Am 3 dina ale Jailh Jina 3 Jail Jie 3 Jail 
Jml Sita Cajlis Jailh SY gina Calam NS... 
. Sala yan gal! Alam (53 SY gina (ob Lain Uya Cie 9 alat! Cild ga ya 


“Ketika objek-objek intelek — (ma'galar 
berabstraksi menjadi bentuk-bentuk tersendiri 
yang bebas dari materi, maka ia menjadi objek- 
objek aktual, di mana sebelum lepas dari materi 
disebut objek-objek potensial. Ketika menjadi 
objek aktual tampil juga sekaligus bentuk dari dzat 
itu di mana dzat tersebut tidak lain adalah intelek 
aktual itu sendiri yang menyebabkan objek-objek 
intelek menjadi aktual. Dengan demikian, objek 
aktual dan intelek aktual adalah satu adanya. Apa 
yang satu katakan ini adalah bahwa subjek yang 
berpikir bukanlah sesuatu yang selainnya 
melainkan ada pada objek itu sendiri di mana ia 
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bertindak sebagai bentuknya. Sedemikian, 
sehingga proses pemahaman aktual (inteleksi), 
intelek aktual dan objek aktual adalah satu adanya. 
.... Ketika suatu objek menjadi objek aktual maka 
ia dianggap mempunyai status ontologis baru 
dalam totalitas wujud (al-maujadat). 


3. Intelek perolehan (al- 'agl al-mustafad), merupakan 
proses lebih lanjut dari kerja intelek aktual. Menurut 
al-Farabi, ketika intelek potensial telah mengabstraksi 
menjadi bentuk-bentuk pengetahuan aktual yang 
mandiri bebas dari materi, maka—pada tahap kedua— 
ia berpikir tentang dirinya sendiri. Kemampuan untuk 
berpikir inilah yang disebut “intelek perolehan”. 
Intelek ini lebih tinggi dibanding intelek aktual, 
karena objeknya adalah bentuk-bentuk murni yang 
bebas dari materi dan dilakukan tanpa bantuan 
imajinasi serta daya indera. Dengan demikian, intelek 
perolehan adalah “bentuk lebih lanjut” dari intelek 
aktual, yaitu ketika intelek aktual telah mampu 
memposisikan dirinya menjadi pengetahuan (self'- 
integeble) dan dapat melakukan proses pemahaman 
tanpa bantuan kekuatan lain (self-intellevtive). Al- 
Farabi menulis, 


Al gina 3d Las Uya AI) yaaa AAN Y gina! Jie Ha Jail, Jia 
ball CNN 98 Jail Jia! Al Yg Alghi US (GAN Sial) Jaa Jah 
Aina 


“ketika intelek aktual-pada tahap berikutnya— 
berpikir tentang objek-objek yang menjadi bentuk 


250 Ybid, 43-4. Untuk referensi lain, lihat Ian Richard Netton, Al-Farabi and His 
School (London and New York: Routledge, 1992), 48. 
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baginya, yaitu objek-objek aktual yang bebas dari 
materi, maka intelek yang saya katakan 
sebelumnya, yaitu intelek aktual, sekarang 
menjadi intelek perolehan (al-'agl al- 
mustafad”)” 5! 


Menurut al-Farabi, intelek perolehan ini menandai 
puncak kemampuan intelektual manusia sekaligus 
merupakan garis pembatas antara alam material dan 
intelegensi. Ia adalah wujud spiritual murni yang 
tidak butuh raga bagi kehidupannya, juga tidak 
kekuatan fisik untuk aktivitas berpikirnya.2? Intelek 
ini mirip dengan intelek aktif (al-'agl al-fa'al). 
Perbedaan keduanya terletak pada kenyataan, (1) 
intelek aktif adalah mutlak intelek terpisah sekaligus 
merupakan gudang  sepurna bentuk-bentuk 
pengetahuan, sedang intelek perolehan adalah wujud 
yang lahir dari “kerja” lebih lanjut dari intelek aktual, 
(2) kandungan intelek aktif senantiasa tidak pernah 
berhenti mengaktualkan diri sedang kandungan 
intelek perolehan hanya menunjukkan tahap 
perolehan aktualitas lewat intelek potensial.?? 


4. Intelek aktif (al- 'agl al-fa“al), adalah intelek terpisah 
dan yang tertinggi dari semua intelegensi. Intelek ini 
merupakan perantara adi-kodrati (super mundane 
agency) yang memberdayakan intelek manusia agar 
dapat  mengaktualkan pemahamannya. Dalam 
hubungannya dengan intelek potensial, al-Farabi 
menganalogkan intelek aktif ini dengan matahari pada 


251 Al-Farabi, Ibid, 46: Netton, ibid, 49. 
252 Al-Farabi, ibid, 45. 
?53 Tbid, 46. 
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mata dalam kegelapan. Mata hanyalah penglihatan 
potensial selama dalam kegelapan. Mataharilah— 
selama ia memberikan penyinaran pada mata—yang 
menyebabkan mata menjadi sebuah penglihatan yang 
aktual, sehingga objek-objek yang berpotensi untuk 
dilihat mata menjadi benar-benar tampak. Seterusnya, 
cahaya matahari memungkinkan mata melihat bukan 
hanya objek-objek penglihatan belaka tetapi juga 
cahaya itu sendiri dan juga matahari yang merupakan 
sumber cahaya tersebut. Dengan cara yang kurang 
lebih sama, “cahaya” intelek aktif menyebabkan 
intelek potensial menjadi intelek aktual, menangkap 
“cahaya” sekaligus memahami intelek aktif itu 
sendiri.“ Secara lebih jelas, dalam Mabiddi ', al-Farabi 
menulis sebagai berikut: 


Osall Al gina Cilacam Jah Jati SY gimna B gala (AI Y gamall panai g 
nil Un ai gal BAN ya Lai pl Gaib Gl) eSS ag € Jail 
Unik La Ji 0 ja ya La CAS ya Jail yA eye Lela gal Jet. 
BA 8 GAN AN sae Jia Gebang Jali ANA Gl € Sial GG day 
Ga Al jita VY pal! Uya Kita! dalang GAN £ gatal! Al jias La Lisih Jie 
Aa diy 3858 98 pad! Ul puas! Uya Fiat) AI ja (AY all Jail 
Kai dl JB ya lag Bata pas ge pasa Ul Jab cya ga 3 Sala 
ASUS gal 3 pala gl pd ya (Yasa Bill Ai ya 5 yaasa 
Ol UUS Oli Ybalaa Yg Jaslh Pama pai 
43 Alai Ie gala puas! elany Kisi! CA € Jail A5 ya 8 prana pasa 
Ca Akil (GAN 0 gatal pasal pir Lea All & gua III bang 
3 pa 0 gatal) Sila Ga GAY dawai Jari | pa 3 Jail | pe AA 

3 BIL A5 ya 8 pns CS Gi ang Jail Asi ya 
al AU! Jadi data AN sae! Jill 3 Gali Sial Ia Jadi 
Ca CI GAN A8 ikal GL ri tai yag Jha Sial) phaa ANA 
Jati! Sial AV gel Sial) (amy 98 pia! A5 pall JI sal Gg 
ASI Jia SA Agadill AMS Jlal int! Cye Ala 3 sa (53 Jua IG, 


254 Ibid, 47. Lihat juga al-Farabi, Mabadi”, 199. 
IL 


ARA BAN (Ai CAN yna Aliatall All (yh Ala pia 


“Objek-objek rasional (ma gnlat) yang bersifat 
potensial dapat berubah menjadi aktual ketika dia 
menjadi objek-objek aktual. Perubahan ini 
membutuhkan sesuatu yang lain yang mampu 
merubahnya dari potensial menjadi aktual. Pelaku 
yang merubah dari potensial menjadi aktual 
tersebut adalah sesuatu yang substansinya 
senantiasa aktual dan bebas dari materi. Apa yang 
diberikan Intelek ini terhadap intelek potensial 
adalah ibarat cahaya yang diberikan matahari 
terhadap mata. Mata adalah penglihatan potensial 
dan selamanya potensial sebelum dapat melihat. 
Begitu juga warna-warna adalah objek-objek 
potensial sebelum dapat dilihat. Potensil melihat 
yang ada pada mata tidak mampu menjadi aktual 
dengan sendirinya. Begitu juga, warna-warna 
tidak mampu menjadi objek-objek yang aktual. 
Mataharilah yang memberikan cahaya kepada 
mata sehingga dapat melihat dan memberikan 
kepada warna-warna sehingga dapat dilihat secara 
aktual yang sebelumnya bersifat potensial. ... 


Tata kerja intelek terpisah terhadap intelek 


potensial adalah menyerupai tata kerja matahari terhadap 
penglihatan. Intelek terpisah ini disebut Intelek Aktif dan 
di antara wujud-wujud terpisah di bawah Sebab Pertama 
dia berada di tingkat kesepuluh. Intelek hayula sendiri— 
yang bersifat potensial—disebut Intelek yang diaktualkan. 
Jika intelek aktif telah memberikan sesuatu terhadap daya 
nalar yang posisinya sama seperti cahaya pada mata 
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penglihatan, maka objek-objek inderawi yang tersimpan 
dalam daya imajinasi berubah menjadi objek-objek daya 
nalar”. 

Al-Farabi mengidentifikasi intelek aktif dengan 
“ruh suci” (rah al-guds) atau Jibril, malaikat pembawa 
wahyu. Intelek aktif adalah “gudang” sempurna bentuk- 
bentuk pengetahuan. Dia berfungsi sebagai model 
kesempurnaan intelektual. Manusia dapat mencapai 
tingkat wujud tertinggi yang dimungkinkan baginya ketika 
dalam dirinya mewujud sosok manusia hakiki (al-insdn 
'ala al-hagigah), yaitu ketika intelek manusia dapat 
bersatu dan menyerupai intelek aktif. Konsepsi al- 
Farabi tentang intelek aktif ini memperlihatkan usahanya 
menyelaraskan antara filsafat (Yunani) dengan doktrin- 
doktrin keyakinan Islam. 

Keenam, intelek yang disebut Aristoteles dalam 
Kitab M&G Ba'd al-Thabi'ah (Metafisika) sebagai intelek 
yang berpikir dan berswacita mengenai dirinya sendiri. 
Dalam teologi Islam, inilah yang disebut Tuhan. Menurut 
al-Farabi, intelek ini sepenuhnya bebas dari segala 
kenistaan dan ketidaksempurnaan. Tidak ada intelek yang 
tidak berasal dari-Nya, tidak terkecuali intelek aktif yang 
mampu mengaktualkan pemahaman manusia.”” 

Menurut al-Farabi, tiga bentuk sarana pencapaian 
pengetahuan di atas saling berkaitan dan bersifat 
hierarkhis, tidak berdiri sendiri-sendiri. Sarana yang 
berkemampuan terbatas dan lemah menjadi pendahulu 
sekaligus penyokong bagi sarana di atasnya yang lebih 
kuat. Indera eksternal menjadi pelayan bagi indera 
internal, dan indera internal sendiri menjadi pelayan bagi 


255 Al-Farabi, Mabadi”, 198-202. 
256 Al-Farabi, "Uytin al-Masiil, 64. 
257 Tbid, 48. 
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kebutuhan-kebutuhan intelek.”8 Begitu pula yang terjadi 
pada intelek. Mula-mula ia hanya berupa intelek potensial 
kemudian naik menjadi intelek aktual dan akhirnya intelek 
perolehan. Intelek yang disebut terakhir ini, yang 
merupakan tingkat tertinggi yang dapat dicapai oleh nalar 
manusia, naik lagi ke tingkat komuni, ekstase dan 
inspirasi. Karena itu, pengetahuan yang dihasilkan juga 
berjenjang. Pertama-tama ia hanya berupa pengetahuan 
potensial yang wujud dalam materi dan kemudian menjadi 
pengetahuan aktual setelah terabstraksi dari materi. 
Pengetahuan yang tertinggi adalah bentuk-bentuk abstrak 
yang tidak pernah ada dalam materi. 


B. Tahap-tahap Perolehan Pengetahuan 


Bagaimana cara mendapatkan sebuah 
pengetahuan? Cara-cara yang digunakan untuk mencapai 
pengetahuan ini tidak tunggal melainkan sangat beragam, 
sesuai dengan paradigma berpikir yang digunakannya. 
Dalam tradisi pemikiran Barat, mereka yang menganut 
paham empirisme menggunakan metode induksi dengan 
cara melakukan eksperimen atau pengamatan langsung 
atas fenomena-fenomena yang terjadi, sedang penganut 
rasionalisme menggunakan metode deduksi dengan cara 
melakukan analisis logika berdasarkan atas paradigma 
atau postulat-postulat yang telah diakui keabsahannya.“” 


258 Al-Farabi, Mabadi”, 206. 
259 Harold H Titus, Persoalan-Persoalan Filsafat, terj. HM. Rosjidi (Jakarta: 
Bulan Bintang, 1984), 260 dan seterusnya. 
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Hal yang sama juga terjadi dalam 
khazanah keilmuan Islam. Antara lain, penganut 
epistemologi bayani menggunakan analisis teks secara 
langsung dengan cara giyas al-ghdib ald al-ghdib untuk 
mendapatkan pengetahuan, penganut irfan? menggunakan 
tahap-tahap pensucian hati dan giyas al-'irfan, sedang 
burhin? menggunakan penalaran. Pemikiran al-Farabi 
dalam masalah ini, sesungguhnya tidak jauh berbeda 
dengan cara-cara kaum rasionalisme Barat atau 
epistemologi burhini dalam tradisi pemikiran Islam. Di 
bawah ini akan didiskusikan pemikiran al-Farabi tentang 
cara-cara perolehan pengetahuan. 


1. Pembentukan Teori (Tashawwur) 


Menurut al-Farabi, pengetahuan diperoleh lewat 
tahapan-tahapan tertentu. Ada dua tahapan yang 
disebutkan al-Farabi: pembentukan teori atau konsep 
(tashawwur) dan penalaran (tashdig). Pembentukan teori 
atau konsep adalah langkah awal (pre-existing knowledge) 
sebelum dilakukan penalaran untuk dapat dihasilkan 
sebuah kesimpulan atau pernyataan. ?' 

Bentuk-bentuk teori ini ada dua macam: teori 
konvensional (tashawwur muthlag) dan teori ilmiah 
(tashawwur ma'a tashdig). Teori konvensional adalah 
teori-teori sederhana yang lahir tanpa didahului proses 
penalaran dan tanpa pembuktian secara ilmiah, seperti 
pemahaman kita tentang matahari, bulan, binatang dan 
objek-objek lainnya. Pemahaman terhadap objek-objek ini 
bersifat sederhana dan muncul secara langsung tanpa 
dibarengi dengan penalaran-penalaran rasional. Teori 


260 Al-Farabi, “Uytin al-Masail” dalam Friedrich Dieterichi (ed), Al-Tsamrah 
al-Mardliyah (Leiden: EJ. Bril, 1890), 56. Selanjutnya disebut “Uytin al-Masiil. 
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ilmiah adalah teori-teori yang muncul sebagai hasil dari uji 
rasional dan telah dibuktikan secara keilmuan, seperti 
konsep tentang temporalitasnya alam. Konsep ini tidak 
bisa lahir kecuali telah dibutikan bahwa alam ini adalah 
ciptaan dan setiap ciptaan adalah temporal (muhdats). 
Begitu pula tidak dapat diketahui konsep tentang volume 
tanpa didahului oleh konsep tentang panjang, lebar dan 


tinggi. 


GA aa yA A3 JA Kasdll jay LS GUlaa (ani Cl audi lal! 
Oa Sima pall OI Alena Una lean ANIS CI jamal OS Gas LS 
Jlall puas YP small yaa USag Y LS dradiy jua YI K5 Ya) jual 

Sal Kaya, 


“Ilmu terbagi pada konsepsi konvensional (tashawur 
muthlag) seperti konsep tentang matahari dan bulan, dan 
pada konsepsi ilmiah (tashawur ma'a tashdig) seperti 
kenyataan bahwa langit saling menjalin antara sebagian 
dengan lainnya dan pengetahuan bahwa alam adalah 
temporal. Sebagian dari konsep ada yang tidak bisa 
sempurna kecuali didahului oleh konsep yang lain, seperti 
tidak mungkin membuat konsep tentang sebuah benda 


kecuali didahului konsep tentang panjang, lebar dan 


tinggi naa 


Bagaimana cara membuat konsep atau teori? Atau 
lebih tepatnya, bagaimana proses terjadinya sebuah 
konsep? Menurut al-Farabi ada dua macam. Pertama, 
terjadi secara langsung tanpa diupayakan atau didahului 
keinginan untuk mengetahuinya. Ia muncul secara lazim 
dalam intelek manusia tanpa disadari oleh yang 
bersangkutan. Maksudnya, konsepsi tersebut bersifat 


261 Ibid, 
117 


lazim dan umum bagi setiap manusia yang dilengkapi 
watak alami (fithriyah) untuk mengetahuinya. Misalnya, 
pemahaman bahwa angka tiga adalah bilangan ganjil dan 
angka empat adalah genap, bahwa angka lima lebih besar 
dari angka empat, bahwa keseluruhan lebih besar dari 
bagian-bagiannya, dan seterusnya. Al-Farabi menyebut 
konsepsi ini sebagai prinsip-prinsip primer (al-mabiddi ' al- 
ala). 

Kedua, lewat penyelidikan induktif, yaitu suatu 
proses berpikir yang berusaha menemukan universalitas 
dari kajian-kajian atas objek-objek partikular. Akan tetapi, 
metode induksi yang dimaksud ini tidak sama dengan 
metode induksi konvensional yang biasa dikenal dalam 
metode-metode penelitian pada umumnya. Perbedaan 
keduanya terletak pada sarana-sarana yang digunakan. 
Induksi konvensional hanya melibatkan kekuatan rasio 
yang bekerja pada dataran empirik sementara induksi al- 
Farabi melibatkan intelek yang bersifat metafisik. Tujuan 
dan pencapaian keduanya juga berbeda. (1) Induksi al- 
Farabi berusaha menemukan proposisi universal bagi 
dirinya sendiri, sementara induksi konvensional bertujuan 
lebih untuk menguji premis-premis yang digunakan dalam 
silogisme. (2) Hasil yang dicapai oleh induksi ini menurut 
al-Farabi mencapai derajat keyakinan niscaya sementara 
hasil dari induksi konvensional hanya mencapai derajat 
mendekati keyakinan.? 

Menurut al-Farabi, sebagian besar dari prinsip- 
prinsip keilmuan dan filsafat diperoleh secara berangsur- 
angsur melalui proses induksi tersebut. Bagaimana proses 
induksi ini dilakukan? Menurut al-Farabi, ada tahapan- 


262 Al-Farabi, Tahshi al-Sa“idah, 1 dalam 
http://www.muslimphilosophy.com/farabi/default.htm. 
263 Al-Farabi, "Uytin al-Masiil, 56. 
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tahapan tertentu yang harus dijalani. Pertama-tama 
dimulai dari tahap yang paling mudah dipahami oleh 
intelek, diikuti oleh tahap yang mudah, kemudian agak 
sulit, lebih sulit dan seterusnya. Dari situ kemudian akan 
diperoleh — kesimpulan-kesimpulan — yang bersifat 
universal.?5! Proses-proses ini, pada fase-fase berikutnya 
tidak hanya melibatkan rasio melainkan juga intelek. 
Keterlibatan intelek dalam proses inteleksi (pemahaman) 
di atas digambarkan al-Farabi sebagai sepotong benda 
yang jatuh dalam lilin cair. Benda tersebut bukan sekedar 
jatuh dan tercetak dalam permukaan lilin, tetapi lebih dari 
itu, ia mengubah lilin cair menjadi citra utuh benda itu 
sendiri. Pada proses pemahaman, intelek potensial yang 
sudah tersinari akan berubah menjadi bentuk yang sama 
dengan pengetahuan yang diterimanya. Proses aktualitas 
pengetahuan oleh intelek potensial ini akan mencapai 
tingkat sempurna ketika intelek tersebut menjadi aktual. 
Ketika tahap ini tercapai, intelek aktual yang dihasilkan 
merefleksikan dirinya sendiri dan kandungan isinya. 
Kandungan isi ini berupa pengetahuan murni yang 
diabstraksikan dari materi. Lebih jauh, intelek aktual dapat 
mengetahui dirinya sendiri karena ia merupakan intelek 
sekaligus pengetahuan itu sendiri. Perenungan intelek 
aktual terhadap dirinya sendiri dan kandungan isinya 
merupakan tahap kedua dari proses pemahaman. Tahap ini 
lebih tinggi dari yang pertama karena objeknya adalah 
bentuk-bentuk pengetahuan yang lepas dari materi serta 
tidak tergantung pada daya mengindera dan daya 
imajinasi.2 

Selanjutnya, ketika intelek aktual mempunyai 
kemampuan untuk melakukan proses kedua, maka ia akan 


264 Tbid, 7. 
265 Tbid, 8. 
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menjelma sebagai intelek perolehan (al 'agl al-mustafad). 
Dengan demikian, intelek perolehan berarti adalah intelek 
aktual yang telah mencapai tahap mampu memposisikan 
diri sebagai pengetahuan (self.-intelligibley dan bisa 
melakukan proses pemahaman tanpa bantuan kekuatan 
lain (self-intellective). Menurut al-Farabi, intelek 
perolehan adalah bentuk intelek manusia yang paling 
maju. Ketika intelek manusia menjadi “intelek perolehan”, 
ia mampu berhubungan dengan intelek aktif dan 
memikirkannya. Meski demikian, intelek perolehan bukan 
sesuatu yang sempurna dan mandiri. Kesempurnaannya 
sangat tergantung pada sejauhmana ia memperoleh 
bentuk-bentuk pengetahuan secara aktual dari intelek 
aktif. Bentuk kesempurnaan tertingginya adalah ketika ia 
dapat bersenyawa dengan intelek aktif. Lewat 
persenyawaan tersebut intelek perolehan dapat 
memperoleh pengetahuan langsung dan dapat menjadi 
wahana wahyu Ilahi. Dalam perspektif agama dan 
keilmuan Islam, wahyu ilahi adalah sumber tertinggi 
pengetahuan. 268 

Karena itu, menurut al-Farabi, hasil dari induksi 
tersebut bersifat niscaya dan karenanya dapat 
dipergunakan untuk menganalisis dan menilai objek-objek 
di luar pikiran, benar atau tidak. Apa yang dianggap benar, 
menurut al-Farabi, adalah jika ada kesesuaian antara 
eksistensi objek di luar pikiran dengan apa yang dipercayai 
dalam pikiran, sedang apa yang dianggap salah adalah jika 
eksistensi di Juar pikiran ternyata tidak sesuai dengan 
konsep yang ada dalam pikiran. Penilaian tersebut 
diterapkan pada eksistensi objek yang sederhana sampai 
yang kompleks. Dalam Uyin al-Masa'il, al-Farabi 


266 Al-Farabi, Risalah fi Ma'in al- Agl, 45. 
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memberi contoh tentang masalah ini dengan pemahaman 
tentang temporalitas (muhdats) alam. Menurutnya, 
pemahaman tentang temporalitas alam tidak dapat 
diperoleh kecuali didahului oleh pembuktian bahwa alam 
semesta ini diciptakan dan bahwa setiap yang tercipta 
berarti temporal.?8' Al-Farabi menyebut konsepsi jenis 
kedua ini, konsepsi ilmiah (tashawwur ma'a al-tashdig) 
dengan istilah aksioma-aksioma keyakinan (awdil al- 
yagin).?5 


2. Penalaran Logis 


Langkah kedua dari upaya mendapatkan 
pengetahuan adalah penalaran logis. Al-Farabi menyebut 
tiga model penalaran, yaitu silogisme (giyas), induksi 
(tashaffuh) dan retorika (khuthdbtyah).?” Istilah silogisme 
sendiri, secara bahasa, berasal dari bahasa Yunani 
sullogismos yang berarti mengumpulkan. Dalam bahasa 
Arab, silogisme ini biasanya diterjemahkan dengan al- 
giyas atau al-giyas al-jam'i yang mengacu pada makna 
asal, yaitu mengumpulkan. Dalam aturan logika, silogisme 
biasanya digambarkan sebagai suatu bentuk penalaran 
yang tersusun atas tiga unsur: subjek (maudln”), predikat 
(mahmal) dan relasi di antara keduanya. Dari sini 
kemudian ditarik sebuah kesimpulan. Menurut Aristoteles, 
seperti ditulis Jabiri, penarikan kesimpulan silogisme 
harus memenuhi beberapa syarat, (1) mengetahui latar 
belakang dari penyusunan premis, (2) adanya konsistensi 
logis antara alasan dan kesimpulan, (3) kesimpulan yang 


267 Tbid. 
268 Al-Farabi, Tahshil al-Sa“idah,1. 
269 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 105. 
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diambil harus bersifat pasti dan benar, sehingga tidak 
mungkin menimbulkan kebenaran atau kepastian lain.” 
Al-Farabi sendiri menggambarkan silogisme 
adalah suatu bentuk penalaran di mana dua proposisi yang 
disebut premis dirujukkan bersama sedemikian rupa 
sehingga sebuah konklusi niscaya menyertainya.?'! Kedua 
proposisi tersebut masing-masing mempunyai unsur yang 
sama yang disebut term tengah (al-had al-ausath). Term 
tengah ini bisa menjadi subjek bagi premis yang satu dan 
menjadi predikat bagi premis lainnya, menjadi predikat 
bagi kedua premis, atau menjadi subjek bagi kedua premis. 
Karena itu, dikatakan ada tiga model atau figur silogisme 
sesuai dengan tiga posisi kemunculan term tengah dalam 
premis-premis suatu silogisme. Al-Farabi menyatakan 
bahwa silogisme model pertama, yaitu silogisme yang 
mana term tengah merupakan predikat satu premis dan 
subjek premis lainnya, adalah silogisme sempurna karena 
ia dapat dengan sendirinya menghasilkan putusan niscaya 
tanpa proses lain. Ini berbeda dengan dua model silogisme 
lainnya yang meski juga menghasilkan putusan niscaya 
tetapi masih harus didahului proses-proses lain agar 
didapatkan silogisme sempurna. Proses-proses ini yang 
dimaksud adalah dengan cara menambahkan satu 
proposisi atau lebih. Al-Farabi menyebut dua cara untuk 
membuat silogisme “tidak sempurna” menjadi silogisme 
sempurna sehingga keputusan yang dihasilkan menduduki 
posisi niscaya. (1) metode konversi (“aks) di mana 


20 Al-Jabiri, Bunyah al- Agl al- Arabi (Beirut: al-Markaz al-Tsagafi al- Arabi, 
1991), 385 dan seterusnya. Di sini juga dijelaskan sejarah panjang silogisme, 
mulai Aristoteles sampai al-Farabi dan hubungan metode burhani yang 
menggunakan silogisme dengan persoalan bahasa. Metode ini, pertama kali 
disampaikan oleh Aristoteles dengan istilah logika atau manthig. 

21 Al-Farabi, Ihsha? al-Ultim, ed. Ali Bu Mulham (Beirut: Dar al- 
Hilal, 1996), 27. 
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proposisi tambahan diambil dari apa yang telah ada secara 
implisit dalam premis-premis asal. (2) metode hipotesis 
atau ecthesis (iftiradl) di mana proposisi tambahan 
dipasang sebagai hipotesis.”? 

Selanjutnya, berdasarkan materi dan kualitas 
premis-premis yang digunakan, al-Farabi menyebut ada 
dua bentuk silogisme. Pertama, silogisme demonstratif 
(al-giyas al-burhant). Silogisme demonstratif adalah suatu 
bentuk penalaran yang tersusun atas premis-premis yang 
benar, primer dan diperlukan. Premis yang benar, primer 
dan diperlukan adalah premis yang didasarkan atas 
pengetahuan-pengetahuan primer (al-magalit al-ala) atau 
premis-premis yang diturunkan melalui silogisme yang 
valid (sah). Selain itu, al-Farabi juga menerima jenis-jenis 
pengetahuan indera sebagai premis silogisme demonstratif 
dengan syarat-syarat tertentu. Syarat-syarat tersebut 
adalah bahwa ia harus dihasilkan dari objek-objek yang 
senantiasa sama (konstans) ketika diamati, di manapun 
dan kapanpun, baik pada masa lalu, sekarang atau yang 
datang, dan tidak ada silogisme lain yang menyimpulkan 
kebalikannya.”? Syarat ini sejalan dengan konsep al- 
Farabi tentang keyakinan pasti dan keyakinan temporal 
seperti yang dijelaskan di atas. Syarat ini juga sesuai 
dengan konsep pengetahuan al-Farabi seperti dijelaskan 
pada bab-bab sebelumnya, bahwa pengetahuan yang benar 
dan sesungguhnya adalah yang berkaitan dengan objek 
tetap dan tidak berubah. 

Kedua, silogisme dialektis (al-giyas al-jadal!), 
yaitu bentuk penalaran yang tersusun atas premis-premis 
yang hanya bersifat “mendekati keyakinan” (mugarib li 
al-yagin), tidak sampai derajat menyakinkan (al-yagin) 


27? Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 105. 
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seperti dalam penalaran demonstratif. Premis ini, menurut 
al-Farabi, sama posisi dan derajatnya dengan opini-opini 
yang secara umum diterima (al-masyhurit). Opini yang 
umumnya diterima adalah statemen-statemen yang diakui 
oleh mayoritas masyarakat, atau oleh semua sarjana 
(ulama?) dan orang-orang yang berakal Cugala”), atau 
mayoritas mereka. Perbedaan antara premis yang 
menyakinkan dengan opini yang secara umum diterima 
adalah bahwa yang disebutkan pertama dihasilkan dari 
proses pemahaman intelektual dan pengujian rasional, 
sedang yang disebut kedua biasanya diakui hanya atas 
dasar keimanan atau kesaksian orang lain, tanpa uji 
rasional. Menurut al-Farabi, apa yang umumnya diterima 
tidak niscaya benar.” 

Pembagian bentuk silogisme al-Farabi di atas 
mengingatkan kita pada aturan dalam logika modern. 
Dalam kajian logika modern, silogisme biasanya juga 
dibagi dalam dua bentuk: silogisme kategoris dan 
silogisme hipotetis. Silogisme kategoris adalah bentuk 
silogisme di mana premis-premisnya didasarkan atas data- 
data tidak terbantah, mutlak tidak tergantung dari suatu 
syarat, silogisme hipotesis adalah bentuk silogis yang 
premis-premisnya tidak merupakan penyataan mutlak 
melainkan tergantung pada sesuatu syarat.” Silogisme 
kategoris dapat disamakan dengan silogisme demonstratif 
(burhini) sedang silogisme hipotetis dapat disamakan 
dengan silogisme dialektis (jadal1). 

Sementara itu, induksi (tashaffuh) dalam 
pengertian al-Farabi adalah sebuah bentuk pengujian atas 
setiap contoh khusus yang tergolong dalam suatu subjek 


274 Tbid, 107. 
275 Poespoprodjo, Logika Ilmu Menalar (Bandung: Remaja Karya, 
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universal untuk menentukan apakah suatu predikat atau 
penilaian yang dilakukan tentang hal tersebut berlaku 
secara universal atau tidak. Pada penelitian kuantitatif, 
metode induksi al-Farabi agaknya mirip dengan penelitian 
induksi yang bersifat uji teori. Pada kajian sebelumnya, 
kajian tentang pembentukan teori atau konsepsi telah 
dijelaskan perbedaan antara induksi ilmiah al-Farabi dan 
induksi konvensional. Al-Farabi sendiri tidak mengakui 
induksi konvensional sebagai sebuah bentuk penalaran 
yang handal karena dianggap tidak memberikan kepastian. 
Dalam pandangannya, induksi konvensional sejajar 
dengan silogisme dialektis karena hanya memberikan 
kesimpulan pada tingkat mendekati keyakinan. 

Adapun retorika (al-khuthdbt), adalah suatu 
bentuk penalaran yang didasarkan atas premis-premis 
yang kualitasnya hanya bersifat percaya semata (sukun al- 
nafs). Posisi dan derajat premis yang bersifat percaya 
semata ini setara dengan opini yang diterima (al- 
magbalit) dan berada di bawah opini yang umumnya 
diterima (al-masyharit) karena ia tidak diakui oleh 
mayoritas masyarakat. Lebih dari itu, premis percaya 
semata bahkan hanya diterima oleh seorang individu atau 
paling banter dari sekelompok kecil orang, tanpa 
penyelidikan secara ilmiah apakah yang diterima tersebut 
benar adanya atau justru sebaliknya.” 

Di samping tiga bentuk penalaran di atas, al- 
Farabi juga menyebut tentang puitik (al-syi rt), yaitu suatu 
bentuk pemikiran yang didasarkan atas premis-premis 
berupa proposisi-proposisi yang dibayangkan. 
Maksudnya, makna-makna yang berkaitan dengan kata- 
kata yang digunakan dalam proposisi tersebut hanya 
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merupakan tiruan-tiruan dari hal-hal yang ditunjukkan 
oleh kata-katanya. Menurut al-Farabi, puitik ini tidak 
memenuhi syarat yang dibutuhkan bagi sebuah proses 
penalaran logis.” 

Ketiga bentuk penalaran di atas, menurut al- 
Farabi, berbeda tingkat validitasnya sesuai dengan tingkat 
kualitas premis yang digunakan. Bentuk penalaran yang 
paling valid dan unggul adalah silogisme demonstratif 
karena premis yang digunakan adalah sesuatu yang 
menyakinkan, yaitu pengetahuan primer. Pengetahuan 
primer ini sendiri menempati rangking tertinggi dalam 
hierarkhi premis silogisme. Di bawahnya adalah silogisme 
dialektis, karena premis-premis yang digunakan hanya 
bertarap mendekati keyakinan, bukan yang menyakinkan 
seperti silogisme demonstratif. Materi premis silogisme 
dialektis berupa opini-opini yang secara umum diterima 
(al-masyharit) biasanya diakui atas dasar keimanan atau 
kesaksian orang lain tanpa uji rasional. Meski demikian, 
silogisme dialektis masih lebih unggul dibanding 
penaralan retorik dan apalagi puitik, karena salah satu 
premis utama dalam penalaran retorik telah dibuang 
sehingga keputusan yang dihasilkan tidak menyakinkan, 
sedang puitik malah tidak memenuhi persyaratan sebuah 
aturan penalaran logis.” 


C. Metode Ilmu Keagamaan dan Ilmu Filosofis 


Bagian ini secara spesifik mengkaji pandangan 
kedua tokoh tentang metode ilmu agama dan ilmu-ilmu 
filosofis. Dalam perspektif epistemologi al-Jabiri, metode- 
metode ilmu keislaman dibagi dalam bagian: bayani, 
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burhini dan “irfani. Ilmu-ilmu keagamaan, bahkan sampai 
pada ilmu-ilmu yang dianggap rasional seperti teologi 
Cilm al-kalam) dan yurispudensi (figh), diklasifikasikan 
dalam kelompok ilmu-ilmu baydni, sebuah kelompok 
keilmuan yang mendasarkan diri pada teks suci. Teks 
ditempatkan sebagai sumber pengetahuan dan sering 
dipahami sesuai yang makna yang tersirat (tekstual). Ilmu- 
ilmu filosofis diklasifikasikan dalam kelompok ilmu-ilmu 
burhini, kelompok ilmu yang lebih mengedepankan aspek 
rasio. Rasio diposisikan sebagai sumber pengetahuan 
sekaligus sebagai parameter untuk menentukan sebuah 
kebenaran. Berkaitan dengan teks suci, ia tidak dipahami 
secara lafdzi melainkan secara takwil atau mengikuti 
makna tersirat. Sementara itu, perilaku dan pengalaman 
sufistik dimasukkan dalam kategori ilmu-ilmu irfani, 
kelompok ilmu yang lebih mengedepankan aspek intuisi. 
Intuisi dianggap sebagai sumber pengetahuan, sehingga 
dalam kaitannya dengan masalah-masalah keagamaan, 
teks suci tidak dipahami secara tekstual melainkan dengan 
takwil. Namun, berbeda dengan takwil burhini yang 
bersifat rasional, takwil irfan bersifat metafisis dan intuitif. 
Artinya, teks suci dipahami berdasarkan atas pengalaman 
dan kesadaran-kesadaran spiritual yang bersifat intuitif 
dan metafisis. 2 


1. Demonstrasi vs Dialektik 

Al-Farabi, dalam Ihsha' al- Ulim, membagi ilmu 
dalam empat bagian: metafisika, matematika, fisika dan 
politik.2! Pertama, metafisika, adalah ilmu yang mengkaji 
realitas-realitas non-fisik. Al-Farabi membagi ilmu ini 
dalam tiga bagian: (1) Ontologi, yaitu ilmu yang 


280 Al-Jabiri, Bunyah al- Agl al- Arabi (Beirut: Markaz Tsagafah, 1995). 
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membahas wujud dan sifat-sifatnya sepanjang berupa 
wujud, (2) Prinsip-prinsip demonstratif (mabidi' al- 
bardhin), yaitu kajian-kajian yang berkaitan dengan 
prinsip-prinsip pemikiran, seperti logika dan segala hal 
yang berhubungan dengan proses-proses penalaran, (3) 
Ilmu yang membahas semua wujud yang tidak berupa 
benda ataupun berada dalam benda.” 

Kedua, matematika, ilmu yang mempelajari 
bilangan dan besaran. Bilangan dalam al-Farabi adalah 
kualitas diskrit (al-kam al-munfashil) sedang besaran 
adalah garis, bidang dan bentuk-bentuk padatan yang 
disebut sebagai kualitas kontinu (al-kam al-muttashil). 
Besaran dan bilangan ini dapat hadir sebagai realitas 
abstrak atau konkret. Sebagai realitas konkret, ia ada 
dalam objek-objek material dalam bentuk-bentuk seperti 
berat, bentuk, warna dam gerak, sebagai realitas abstrak, 
ia hadir dalam pikiran manusia sebagai pengetahuan- 
pengetahuan yang lepas dari atribut-atribut aksidental dan 
ikatan-ikatan material? 

Ketiga, fisika, ilmu yang menyelidiki benda- 
benda bumi dan aksiden-aksidennya, dan yang berkenaan 
dengan sebab-sebab sesuai dengan empat sebab dalam 
kerangka Aristoteles: sebab material, sebab efisien, sebab 
formal dan sebab final.“' Keempat, politik, ilmu yang 
meneliti tentang bentuk-bentuk dan cara hidup sadar serta 
tentang disposisi positif, etika,  kecenderungan- 
kecenderungan manusia dan keadaan karakter yang 
menuntun tindakan dan cara hidup ini. Selain itu, ilmu 
politik ini juga untuk membedakan tujuan-tujuan yang 
berupa kebahagiaan hakiki dengan tujuan-tujuan yang 
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diduga demikian, tetapi yang ada sesungguhnya tidak 
seperti itu.?'5 Jelasnya, ilmu politik berhubungan dengan 
ruang lingkup yang sangat luas, mencakup perilaku 
manusia dan masyarakatnya. 

Ilmu fisika sebenarnya juga membahas manusia 
tapi hanya dalam kaitannya sebagai benda alami, sedang 
politik mengkaji manusia sejauh ia mempunyai kehendak 
(iradah) dan pilihan (ikhtiydr), dua faktor yang melahirkan 
eksistensi banyak jenis wujud yang disebut sebagai wujud 
hasrati (al-maujidit al-iradiyah)88 Wujud-wujud ini, 
dalam pandangan al-Farabi, mencakup kebiasaan- 
kebiasaan jiwa manusia, kegiatan-kegiatan spiritualnya, 
pemikiran (fikriyah) dan fisik (badaniyah), di samping 
produk-produk yang dihasilkannya. Apa yang dimaksud 
sebagai kebiasaan-kebiasaan jiwa tidak lain adalah 
kebajikan-kebajikan (fadidil) dan kejahatan-kejahatan 
(radidil). Kebajikan adalah keadaan jiwa yang mendorong 
seseorang untuk melakukan perbuatan baik (khairat) dan 
tindakan-tindakan indah (af al jamilah), sedang kejahatan 
adalah keadaan jiwa yang mendorong seseorang 
melakukan perbuatan-perbuatan buruk (asyrdar) dan 
tindakan-tindakan kotor (gabihah).2' 

Selain empat disiplin ilmu tersebut, pada bagian 
akhir bukunya, al-Farabi juga menjelaskan tentang dua 
ilmu keagamaan, yaitu teologi (“'ilm al-kalam) dan 


285 bid, 79. 
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yurisprudensi (figh). Yurisprudensi (figh) digambarkan 
sebagai seni yang memungkinkan manusia dapat 
menyimpulkan aturan atau ketetapan dari apa yang tidak 
secara eksplisit ditentukan Tuhan berdasarkan apa yang 
secara eksplisit ditentukan oleh-Nya. Seorang fugaha 
harus berusaha keras menyimpulkan secara benar dengan 
memperhatikan dan mempertimbangkan maksud Tuhan 
dengan ajaran agama yang telah dituangkan-Nya bagi 
masyarakat yang bersangkutan. Al-Farabi menyatakan 
bahwa setiap agama (millah) terdiri atas opini (dra”) dan 
tindakan (af'al) dan keduanya membentuk ajaran agama. 
Namun, al-Farabi tidak memberikan penjelasan lebih 
lanjut mengenai hal ini.?8 

Sementara itu, teologi diartikan sebagai ilmu 
religius yang muncul karena adanya kebutuhan untuk 
merumuskan pembelaan sistematik terhadap ajaran-ajaran 
agama dari serangan pihak lain, misalnya dari pengikut 
agama lain. Karena itu, berdasarkan sifat dan argumen 
yang digunakan, al-Farabi kemudian membagi teologi dan 
kaum teolog dalam lima kelompok. Pertama, kelompok 
yang berusaha membela agama dengan mengklaim bahwa 
wahyu ilahi lebih unggul bahkan terhadap pengetahuan 
yang didapat oleh intelek manusia terbaik sekalipun. 
Kedua, kelompok yang membuktikan kebenaran agama 
dengan memperlihatkan bahwa pengetahuan ilmiah 
selaras dengan teks-teks keagamaan. Ketiga, kelompok 
yang membela agama dengan menyerang kepercayaan- 
kepercayaan orang yang memusuhinya. Keempat, 
kelompok yang membela dan mempertahankan agama 
dengan cara mempermalukan dan menakuti musuhnya 
lewat kekerasan fisik. Kelima, kelompok yang membela 
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agama dengan menuduh para penentangnya sebagai orang 
bodoh. Menurut al-Farabi, ketiga kelompok terakhir tidak 
dapat dikatakan mempunyai hubungan dengan intelektual. 
Mereka membela dan mempertahankan agama dengan 
menggunakan metode retoris atau sofistis yang tidak 
rasional, bukan dengan argumen-argumen logis.” 

Secara metodologis, al-Farabi membedakan ilmu- 
ilmu filosofis dan ilmu-ilmu keagamaan di atas. 
Menurutnya, ilmu-ilmu filosofis menggunakan metode 
demonstrasi (burhan?) sedang ilmu-ilmu keagamaan 
menggunakan metode dialektik (jadal?). Secara umum, 
seperti telah diuraikan pada sub-bab sebelumnya, metode 
burhini adalah sebuah metode berpikir yang mendasarkan 
diri pada premis-premis yang valid, primer dan terbukti 
secara rasional, sedang metode jadili adalah metode 
berpikir yang tidak sampai mempersyaratkan di atas dasar 
premis-premis yang demikian. Dalam jadali, opini-opini 
yang umumnya diterima (masyharat) dan dalil-dalil yang 
diterima secara imani dapat diterima sebagai premis 
pijakan, meski belum teruji secara valid dan rasional. Al- 
Farabi menilai bahwa ilmu-ilmu keagamaan, dalam hal ini 
adalah figh dan khususnya teologi, lebih mengggunakan 
metode jadali, bukan burhini, setidaknya didasarkan atas 
dua alasan. Pertama, tujuan teologi ('ilm al-kalam) bukan 
untuk menemukan sebuah kebenaran akhir sebagaimana 
dalam nalar filsafat melainkan lebih untuk meneguhkan 
dan membela diri dari serangan pihak lain. Lebih bersifat 
apolegetik. Dalam Ihsha' al-Ulim, al-Farabi menulis: 


Lea ma Gill Ba gama! Ja Y 3 2I VI 8 ai ale GoliYI Lea pality ASIN ale, 
Ja glEYLs bel La JS Saga j9 lal! gal 
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Teologi—bertujuan untuk—memungkinkan manusia dapat 
membela opini-opini dan tindakan-tindakan tertentu yang 
telah dijelaskan oleh agama, dan membelanya dari segala 
yang berseberangan, dengan statemen-statemen.”” 


Kedua, teologi dan juga ilmu-ilmu keagamaan 
yang lain lebih banyak didasarkan atas premis-premis 
yang diterima secara imani (faugifi) atau karena dianggap 
telah masyhur, bukan atas dasar uji validitas dan rasional 
sebagaimana dalam ketentuan metode burhani. Meski 
tidak secara eksplisit, dalam Ihsha' al-Ulim, al-Farabi 
secara jelas menyatakan bahwa kaum teolog, misalnya, 
merasa harus menerima teks suci dan menempatkannya di 
atas rasio, semata lebih demi menjaga kesakralan teks. 
Tegasnya, penerimaan terhadap teks tersebut oleh kaum 
agamawan, baik teolog atau yang lain, lebih karena faktor 
keimanan, bukan berdasarkan atas kenyataan rasional 
bahwa ia memang lebih unggul dan valid dibanding apa 
yang dapat dicapai nalar. 


Ol Ogna CneKial! Uya Lagi Ud Slam Ul aa AN SNN aga Lala 
GI Leli agi EA! Ge Lai La UC Jali UI of Lalai la Jlal La wa 
Byala CS 3) Lain LT) AWAY Hola) Jia Aap Aly el) TU Cats 
Ya dilan yI Jia! Soal ye Hina AI IU al Lai ON, cell Kas Le 
£ £ P3 1 Ai 

Lag Aing AS ay Y Gl Ab La aga la ai Gl Ala La) Gay! fi ag 
CAS La gali Ada Lah JS Ia Bata Yg Comgll rina NG Yi, die Alie A3 
aalais AI Gaal JSI HUNSS US) 5, Aliny AS yag ul Alli ISI (Say Lag Alang 
MA Ya AA og CS Ll, 


Adapun cara dan pernyataan yang harus digunakan untuk 
membela agama, menurut para teolog, adalah dengan 
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menyatakan bahwa agama dan apa yang ada di dalamnya 
tidak dapat dibandingkan dengan pemikiran dan nalar 
manusia, karena agama lebih tinggi darinya. 
Bagaimanapun, ia di dasarkan atas wahyu Tuhan yang 
mengandung banyak rahasia yang tidak tergapai oleh 
kekuatan nalar manusia. 

Juga, agama dan wahyu memang harus memberikan 
sesuatu yang tidak tergapai oleh nalar manusia. Jika 
tidak, maka tidak ada lagi artinya sebuah wahyu. Jika 
manusia mampu memikirkan segala sesuatu dengan 
akalnya, maka mereka pasti akan lebih mengandalkan 
nalarnya, sehingga tidak membutuhkan lagi kenabian 
maupun wahyu.” 


Pernyataan bahwa metode ilmu-ilmu keagamaan 
lebih bersifat dialektis dari pada demonstratif juga 
disampaikan Hasyim Hasan dan al-Iji, salah seorang tokoh 
teolog Islam. Menurutnya, ilmu-ilmu religius, khususnya 
teologi (“ilm al-kalam) dan yurisprudensi (al-figh) yang 
dianggap menggunakan sistem penalaran rasional, 
sesungguhnya, bukan rasional dalam pengertian burhini 
melainkan jadali. Proses penalaran metode jadal? ini 
memang sama dengan demonstrasi. Perbedaan keduanya 
terletak pada penerimaannya terhadap status premis yang 
dapat dijadikan sebagai landasan penalaran. Demonstrasi 
mempersyaratkan uji rasional, bersifat niscaya dan primer 
terhadap premis-premisnya, sedang dilektik tidak 
mempersyaratkan demikian. Dialektik bisa menerima 
premis-premis yang diterima secara imani.?” 
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Penerimaan dialektik terhadap premis-premis 
yang tidak primer dan teruji secara rasional tersebut, 
menurut al-Farabi, menyebabkan kesimpulan yang 
dihasilkan tidak bersifat pasti dan niscaya. Dalam 
pembagian kualitas derajat premis sebagaimana yang akan 
diuraikan pada bab V, premis-premis dialektika seperti itu 
hanya menempati posisi derajat mendekati keyakinan, 
belum tingkat menyakinkan. Inilah kelemahan mendasar 
dialektik dalam pandangan al-Farabi.? Kritik ini juga 
diberikan oleh Ibn Taimiyah (1263-1328 M) pada 
beberapa abad berikutnya. Menurutnya, metode dialektika 
yang digunakan oleh ilmu-ilmu keagamaan, khususnya 
teologi Islam, mengandung tiga kelemahan mendasar. (1) 
Pengetahuan hasil metode dialektik hanya bersifat dugaan 
(zhanni), bukan pasti. Pengetahuan dialektik yang 
didasarkan atas universal-universal (kulliydt) yang ada 
dalam pikiran tidak sesuai dengan realitas wujud di luar 
pikiran yang bersifat partikuler (juz'iydt). Artinya, 
pengetahuan teologi tidak menunjukkan realitas yang 
sesungguhnya melainkan hanya dugaan (zhannt) belaka. 
(2) Aturan silogisme dialektik menimbulkan lingkaran 
setan. Di satu sisi, pengetahuan silogisme harus dihasilkan 
dari kesimpulan umum (universal) sedang pengetahuan 
umum sendiri didasarkan atas pengetahuan-pengetahuan 
(realitas) yang partikular. (3) Metode silogisme dialektik 
sendiri sesungguhnya tidak memberikan pengetahuan baru 
karena kesimpulan yang diberikan hanya didasarkan atas 
pengetahuan yang telah ada, yaitu dalam premis mayor 
yang bersifat umum.?” 


23 Bandingkan dengan Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, terj. Purwanto (Bandung: 
Mizan, 1997), 107. 
294 Ybn Taimiyah, Al-Fatawa, IX (Kairo: Dar al-Kutub, 1971), 260. 
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Selain dialektik, teologi juga menggunakan 
metode analogi realitas non-fisik atas realitas fisik (giyas 
al-ghdib “ala al-syahid), suatu bentuk analogi dengan 
menyatukan alasan (illah) yang ada di antara bentuk- 
bentuk realitas empirik tersebut untuk mengetahui realitas 
non-fisik yang tidak bisa diobservasi secara indera 
(jelas). Metode ini adalah hasil dari pengembangan 
lebih lanjut dari analogi bayani (giyas bayani), yaitu giyas 
al-far” ald al-ashl. Dalam teologi, yang menjadi far 
adalah realitas metafisik, sedang ashl adalah realitas fisik. 
Dengan analogi ini maka dapat dijelaskan realitas 
metafisik dengan melakukan analogi terhadap kenyataan- 
kenyataan empirik. Penggunaan analogi ini, menurut 
Zurkani Yahya, mungkin karena dipengaruhi oleh sikap 
kaum teolog, khususnya Muktazilah, yang bersikap 
antroposentris dalam ajaran teologinya.”? Namun, metode 
ini sangat sulit diterapkan, karena sulitnya menetapkan 
alasan (illat) yang sebenarnya di antara keduanya. Karena 
itu, dikalangan kaum teolog sendiri, khususnya kaum 
Sunni, tidak ada kesepakatan tentang penggunaan metode 
ini, sehingga sebagian kalangan ada yang menggunakan 
metode ini tetapi yang lain menolaknya.?” Al-Juwaini 
(1028-1085) dan al-Ghazali termasuk tokoh teologi Sunni 
yang menolak metode analogi ini, karena menganggap 


295 Hasyim Hasan, Al-Asas al-Majhajiyah, 239: Lihat pula Ali Sami 
al-Nasyar, Mandhij al-Bahts “ind Mufakkir al-Islam (Beirut: Dar al-Fikr, 1941), 
103-106. Menurut al-Nasyar, metode berpikir ini, yang kemudian banyak 
digunakan oleh para teolog muslim, khususnya Muktazilah, adalah orisinal dari 
kalangan sarjana muslim sendiri dan bukan karena pengaruh logika formal 
Yunani. 

296 Zurkani Yahya, Teologi al-Ghazali (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
1996), 34. 

297 Al-Asy'ari, al-Ibinah “an Ushitil al-Diyinah (Hindia: Haidarabad, 
tt.), 57. 
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bahwa metode tersebut tidak bisa dipertanggungjawabkan 
validitasnya.?” 

Penggunaan  premis-premis metode 
dialektika yang dinilai tidak mencapai derajat 
menyakinkan oleh ilmu-ilmu keagamaan tersebut 
mengakibatkan ilmu-ilmu keagamaan tidak dianggap 
“valid” dan “ilmiah” oleh kalangan filosof. Kenyataannya, 
dalam hierarkhi ilmu yang dibuatnya, al-Farabi secara 
metodologis menempatkan ilmu-ilmu keagamaan di 
bawah ilmu-ilmu filosofis. Apa yang dimaksud ilmu-ilmu 
filosofis saat itu adalah mencakup metafisika, matematika, 
fisika dan politik.?” (J 


298 Hasyim Hasan, Al-Asas al-Majhajiyah, 241: Sami al-Nasyar, Manihij al- 
Bahts,105. 
299 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 107. 
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BAB V 
VALIDITAS PENGETAHUAN 


Validitas sebuah pengetahuan (tashhih) adalah 
bagian dari kajian epistemologi yang membahas tentang 
keabsahan pengetahuan atau sebuah pernyataan. Apakah 
pengetahuan yang kita pegangi ini valid atau benar? 
Bagaimana kita tahu pasti bahwa pengetahuan tersebut 
benar? 

Untuk membuktikan validitas sebuah 
pengetahuan tersebut, dalam tradisi pemikiran Barat, 
dikenal ada tiga uji kebenaran. Pertama, korespondensi, 
yaitu suatu bentuk uji kebenaran yang menyatakan bahwa 
validitas pengetahuan ditentukan oleh kesesuaiannya 
dengan realitas (fidelity to objective reality). Menurut teori 
ini, kebenaran adalah kesesuaian antara pernyataan 
dengan fakta atau kesesuaian antara pertimbangan 
((udgment) dengan situasi yang dilukiskan oleh 
pertimbangan tersebut. Tegasnya, kebenaran berkaitan 
erat dengan sesuatu atau realitas yang dinyatakan atau 
digambarkan.300 Jika dikatakan bahwa wilayah Malang 
dibatasi oleh lautan Indonesia di sebelah selatan, misalnya, 


20 Harold H Titus, dkk, Persoalan-persoalan Filsafat, terj. HM. Rasjidi 
(Jakarta: Bulan Bintang, 1984), 237. 
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maka pernyataan tersebut dinilai benar jika sesuai dengan 
kondisi geografis yang sebenarnya. 

Teori korespondensi ini didasarkan atas 
pandangan bahwa data rasa dari indera adalah jelas dan 
akurat, dalam arti bahwa data tersebut menampakkan 
watak dunia atau realitas seperti apa adanya. Pengetahuan 
pada umumnya tidak melampaui batas-batas pengalaman 
inderawi ini. Karena itu, data-data inilah yang harus 
dijadikan batu uji kebenaran, bukan asumsi-asumsi atau 
keyakinan-keyakinan. Bagi penganut korespondensi yang 
kebanyakan adalah kaum empirik, keyakinan tidak 
berhubungan langsung dengan kebenaran atau kekeliruan. 
Yang berkaitan dengan itu adalah fakta empirik. Jika 
penyataan sesuai dengan fakta maka ia benar, jika tidak 
berarti salah.301 

Kedua, konsistensi atau keherensi, sebuah teori 
yang menyatakan bahwa kebenaran adalah jika suatu suatu 
pernyataan konsisten dengan pernyataan-pernyataan lain 
yang telah diterima kebenaran. Pernyataan yang benar 
adalah pernyataan yang, menurut logika, koheren dan 
konsisten dengan pernyataan-pernyataan lain yang 
relevan.Bentuk paling sederhana dari teori koherensi 
memerlukan konsistensi yang dalam dan formal dalam 
bentuk sistem yang dipelajari tanpa ada hubungannya 
dengan interpretasi dengan dunia luar. Sebagai contoh, 
dalam matematika seseorang dapat membentuk sistem 
geometri yang diimplikasikan oleh definisi dan aksioma 
yang konsisten dengannya, sehingga sistem tersebut dapat 
diterima sebagai benar. Prinsip konsistensi atau implikasi 
logis ini meliputi sistem matematika dan logika formal, 


201 Lorens Bagus, Kamus Filsafat (Jakarta: Gramedia, 1996), 1158. 
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selanjutnya secara sangat luas, mencakup sains dan 
kelompok pengetahuan.302 

Ketiga, pragmatik, yaitu sebuah teori verifikasi 
yang menyatakan bahwa kebenaran sebuah pengetahuan 
berkaitan dengan kemanfaatan (utility), kemungkinan 
dikerjakan (workability) atau memberikan akibat yang 
memuaskan (satisfactory results). Charles S Pierce (1839- 
1914 M) yang dikenal sebagai bapak pragmatisme 
menyatakan bahwa ujian terbaik untuk kebenaran adalah 
pertanyaan: jika ia benar, apakah akibatnya pada tindakan 
kita dalam hidup? Bagi kaum pragmatis, suatu ide atau 
suatu teori dinilai benar jika ia dapat dilakukan atau 
mendatangkan kemanfaatan.393 

Validitas pengetahuan al-Farabi tidak 

didasarkan atas salah satu aspek penilaian seperti di atas 
melainkan oleh beberapa faktor. Di bawah ini akan 
didiskusikan pandangan al-Farabi tentang validitas 
pengetahuan. 


A. Keunggulan Premis 


Menurut al-Farabi, berdasarkan konsepnya bahwa 
pengetahuan diperoleh lewat penalaran logis berdasarkan 
atas premis-premis, maka validitas sebuah pengetahuan 
bukan didasarkan atas kesesuaiannya dengan realitas 
empirik seperti teori korespondensi melainkan didasarkan 
atas kesahehan premis-premis yang digunakan. 
Keunggulan premis ini adalah faktor pertama dalam 
penilaian validitas sebuah pengetahuan. Dalam Kitab al- 
Hurfif, al-Farabi menulis secara jelas: 


202 Harold H. Titus, Persoalan-persoalan Filsafat, 239. 
303 Jhid, 241. 
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Alka 3 ita abad 3 prada! alat 3 Gatal! Reina Jl NI Elle yul ya oh 0 3 
2S b Carita JA gate dala jai gas pa Ladki Aang Ai an ab 
Saya Uang Yaa Lela Ah pra Gd Usa Uya g Ke gua yag Al yana GA La ag 
beta SLS ll UB ....... less Jlgaall o Aagal SAI Cum yag lie Jpua 8 
Y La Usa ye 2 j pai Y ginall AI gal gai Ja Mai CAYI pawai Lal 

“SY gina! Ga A3 Jalan Ul Yaa 


“Premis adalah sesuatu yang digunakan untuk menyusun 
logika, ilmu kealaman, ilmu humaniora, matematika dan 
metafisika. Ia adalah yang ditunjukkan oleh kata-kata, 
bersifat universal, subjek sekaligus prediket, yang darinya 
dapat diketahui sesuatu yang lain, sesuatu yang 
ditanyakan, dan yang darinya diambil jawaban atas suatu 
pertanyaan. Dia menjadi alat untuk mengikat nalar, 
seperti kepastian yang benar dalam objek-objek yang 
dipikirkan, dan menjaganya dari kesalahan dalam hal-hal 
yang tidak aman dari keluputan 304 

Dalam penjelasannya tentang premis-premis, al- 
Farabi membaginya dalam empat tingkatan: (1) 
pengetahuan primer (al-magilit al-ala), (2) pengetahuan 
indera (al-mahsisat), (3) opini-opini yang umumnya 
diterima (al-masyhirit), dan (4) opini-opini yang diterima 
(al-magbulit). Derajat keunggulan premis-premis inilah 
yang dijadikan sebagai tolok ukur untuk menilai valid 
tidaknya sebuah pengetahuan.395 

Pertama, pengetahuan primer (al-magailit al-ila), 
yaitu premis-premis yang dinilai mempunyai tingkat 
kebenaran pasti. Premis ini terbagi dalam dua bagian: apa 
yang disebut sebagai prinsip-prinsip primer (al-mabidi” 


304 Al-Farabi, Kitab al-Huriff, ed. Muhsin Mahdi (Beirut: Dar al-Masyrig, 1970), 
66. 
305 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, terj. Purwanto (Bandung, Mizan, 1997), 106. 
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al-al@) dan apa yang diistilahkan dengan aksioma-aksioma 
keyakinan (awdil al-yagin). Prinsip-prinsip primer adalah 
prinsip-prinsip pengetahuan yang bersifat pasti dan 
dipahami sebagai sesuatu yang telah lazim, seperti angka 
tiga adalah bilangan ganjil dan angka empat adalah genap, 
keseluruhan pasti lebih besar dari bagian-bagiannya, dan 
seterusnya.306 Sementara itu, aksioma-aksioma keyakinan 
(awail al-yaginy adalah premis-premis atau teori-teori 
universal yang dihasilkan dari penelitian-penelitian 
induktif metafisik.307 Indukstif metafisik ini, seperti yang 
dijelaskan pada bab III, bukan seperti metode induksi 
konvensional yang hanya mengandalkan rasio 
berdasarkan data-data empirik melainkan induksi intelek 
yang melibatkan potensi intelek yang bersifat matafisik. 
Dengan metode ini, teori yang dihasilkan mencapai derajat 
niscaya dan primer, bukan sekedar mendekati 
keyakinan.308 

Kedua, pengetahuan indera (al-mahsasat), adalah 
premis-premis yang dihasilkan dari pengujian-pengujian 
di lapangan. Al-Farabi mempersyaratkan bahwa 
pengetahuan indera yang dapat dijadikan premis adalah 
jika objek-objeknya senantiasa sama saat diamati di 
manapun dan kapanpun, di masa lalu, sekarang maupun 
yang akan datang, dan tidak ada penalaran atau penelitian 
yang menyatakan kebalikannya. Karena itu, pengetahuan 
indera yang belum teruji secara baik dan konstan tidak 


306 Al-Farabi, Tahshi al-Sa “idah, 1 

dalam http://www.muslimphilosophy.com/farabi/default.htm. 

307 Jhid. 

308 Al-Farabi, “Uytin al-Masiil ”, dalam Frederich Dieterichi (ed), al-Tsamrah 
al-Mardliyah (Leiden: EJ. Brill, 1890), 56. Selanjutnya disebut “Uyin al- 
Masda'il. 
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dapat dijadikan sebagai premis atau landasan bagi 
penalaran berikutnya.309 

Ketiga, opini-opini yang umumnya diterima (al- 
masyhurit), adalah premis-premis atau penyataan- 
pernyataan yang diakui oleh semua orang atau mayoritas 
orang, atau oleh semua sarjana (“ulama”) dan orang-orang 
yang berakal (ugald”) atau mayoritas mereka. Keempat, 
Opini-opini yang diterima (al-magbalat), adalah premis- 
premis yang diterima lebih karena pertimbangan 
kepercayaan atau keimanan dan bukan karena kebenaran 
atau analisis rasional.310 

Menurut al-Farabi, premis-premis di atas 
mempunyai derajat kesahehan yang berbeda. Dalam 
Tahshil al-Sa'adah, al-Farabi menyebutkan ada tiga 
derajat premis: menyakinkan (al-yagin), mendekati 
keyakinan (mugirib li al-yagin) dan percaya semata 
(sukin al-nafs)33 Premis yang menyakinkan adalah 
premis-premis yang tersusun atas tiga unsur: (1) 
kepercayaan bahwa sesuatu itu ada atau tidak ada dalam 
kondisi khusus, (2) kepercayaan bahwa sesuatu itu tidak 
mungkin yang lain selain dirinya, (3) keyakinan bahwa 
kepercayaan 2 tidak mungkin sebaliknya. Pernyataan 
ketiga ini menuntut suatu pengujian kritis terhadap dua 
pernyataan sebelumnya. Premis yang mendekati 
keyakinan adalah premis-premis yang hanya tersusun atas 
dua unsur pertama, yaitu (1) kepercayaan bahwa sesuatu 
itu ada atau tidak ada dalam kondisi khusus, (2) 
kepercayaan bahwa sesuatu itu tidak mungkin yang lain 
selain dirinya. Artinya, premis yang berada pada derajat 
mendekati keyakinan kurang dilakukan pengujian kritis. 


309 Osman Bakar, Hirarki Ilmu, 106. 
310 Jpid, 107. 
311 Al-Farabi, Tahshil al-Sa “idah, 3. 
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Sementara itu, premis yang hanya pada derajat percaya 
semata hanya tersusun atas yang pertama saja, yaitu 
kepercayaan bahwa sesuatu itu ada atau tidak ada dalam 
kondisi khusus. Dalam premis yang berada pada percaya 
semata berarti sama sekali tidak dilakukan pengujian 
kritis. Selanjutnya, kelompok menyakinkan itu sendiri 
terbagi dua: menyakinkan secara pasti dan menyakinkan 
secara temporal. Menyakinkan secara pasti merujuk pada 
kepercayaan-kepercayaan terhadap sesuatu yang benar 
dan niscaya adanya seperti adanya prinsip-prinsip pertama 
dalam proses munculnya semesta. Sementara itu, yang 
disebut kedua adalah kepercayaan terhadap sesuatu yang 
benar tetapi tidak niscaya. Misalnya, tentang suatu objek 
yang mungkin akan mengalami perubahan di masa yang 
akan datang.31? 

Berdasarkan kriteria derajat keyakinan di atas, 
menurut al-Farabi, pengetahuan primer masuk dalam 
kategori menyakinkan karena dinilai mampu memberikan 
pengetahuan niscaya dan tuntas. Karena itu, pengetahuan 
primer dianggap paling unggul unggul dan ditempatkan 
pada urutan puncak urutan premis-premis yang bernilai. 
Pengetahuan indera (al-mahsusit) atau premis-premis 
hasil observasi indera, jika memenuhi standar yang 
diberikan, masuk juga dalam derajat menyakinkan. 
Namun, kayakinan yang diberikan tidak tuntas melainkan 
bersifat temporal, tergantung waktu. Karena itu, 
tingkatannya berada di bawah pengetahuan primer. 
Sementara itu, opini-opini yang umumnya diterima (al- 
masyhurit) berada pada derajat mendekati keyakinan. 
Sebab, ia hanya tersusun atas dua unsur, yaitu (1) bahwa 
sesuatu itu ada atau tidak ada dalam kondisi khusus, (2) 


312 Peter Adamson, “Arabic Philosophy: Al-Farabi on Logic and Sciences”, 
dalam http://www.muslimphilosophy.com. 
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bahwa sesuatu itu tidak mungkin yang lain selain dirinya. 
Di sini tidak ada unsur ketiga, yaitu uji rasional terhadap 
kedua pernyataan sebelumnya. Pertimbangan utama dalam 
penerimaan premis ini bukan karena ia benar atau salah 
melainkan karena adanya konsensus umum berkenaan 
dengan hal itu. Karena itu, karena pertimbangan utamanya 
adalah popularitas dan bukan kebenaran, maka opini-opini 
yang bertentangan satu sama lain boleh jadi diterima 
diterima sebagaimana yang sering terjadi dalam fikih 
(yurisprudensi).318 Adapun opini-opini yang diterima (al- 
magbalit) hanya mencapai derajat percaya begitu saja, 
karena ia hanya tersusun atas satu unsur pertama, yaitu 
bahwa sesuatu itu ada atau tidak ada dalam kondisi 
khusus.34 

Berdasarkan keunggulan derajat premis-premis 
yang digunakan, al-Farabi menyatakan bahwa filsafat 
yang menggunakan penalaran demonstratif yang 
didasarkan atas premis-premis primer dinilai sebagai 
pengetahuan yang paling valid dan unggul, disusul 
kemudian ilmu-ilmu kealaman yang didasarkan atas 
premis-premis hasil observasi lapangan, kemudian ilmu- 
ilmu keagamaan yang didasarkan atas opini-opini yang 
umumnya diterima (masyharat) atau paling tidak opini- 
opini yang diterima (magbilit) lewat metode dialektik. 


B. Kesesuaian dengan Tujuan Akhir 


Di samping derajat premis, validitas pengetahuan 
al-Farabi juga dikaitkan dengan tujuan akhir manusia.315 


333 Osman Bakar, Hierarkhi Ilmu, 107. 

318 Jhid. 

315 Dalam filsafat moral, tindakan al-Farabi yang mengukur sesuatu dengan 
mengkaitkan dengan tujuan akhir disebut dengan istilah teleologis. Teleologis 
adalah sebuah konsep di mana baik dan buruknya tindakan moral didasarkan atas 
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Menurut al-Farabi, tujuan akhir manusia adalah mencapai 
kebahagiaan tertinggi (al-sa'ddat al-guswd) yang 
disamakan dengan kebaikan mutlak (al-khair “ala al- 
ithlag), yaitu Tuhan, karena Dia adalah tujuan akhir dan 
tidak ada tujuan akhir yang bisa dicari selain Dia. 
Kebahagiaan, karena itu, dapat tercapai ketika jiwa 
menjadi sempurna seperti Dia, yaitu ketika eksistensinya 
bebas dan tidak lagi membutuhkan materi. 


Salam LA) SAY gina 2 9 Jl II ALA 38 Cs JII SY gina Joan 3 
Li yani ol ga Balanali ga Sy AYI Al ol) yu cal Lelang AI 
Jai Gol SN Bala CI Lea (FLAT Y Laga Gil aga al oa JSI ya Ily! 
Si Olg Il yali Goliall pal gal Alan (3 3 plum! ye Aippall elit Alan 


2 las Sial Ai ga USA Uas) LV aah Uasla Jia Sh de 


“Pencapaian pertama dari pengetahuan terhadap objek- 
objek rasional ini, bagi manusia, adalah kesempurnaan 
tingkat pertama. Pengetahuan tentang objek-objek 
rasional ini —karenanya— harus menjadi tahapan untuk 
mencapai kesempurnaan akhir, yaitu kebahagian. 
Kebahagiaan dapat terjadi ketika jiwa manusia menjadi 
wujud yang sempurna, yaitu ketika ia tidak butuh kepada 
materi, bebas dari ikatan benda-benda, dan substansinya 


tujuan yang ingin diraih. Apa yang dimaksud baik adalah tindakan yang 
mempunyai tujuan-tujuan baik, sedang keburukan adalah tindakan-tindakan 
yang mempunyai tujuan tidak baik, meski secara meterail mungkin baik. Lawan 
dari teori ini adalah apa yang disebut sebagai deontologis, yaitu sebuah konsep 
moral di mana kebaikan dan kejahatan didasarkan atas nilai dan hakikat tindakan 
itu sendiri. Misalnya, dusta adalah jahat menurut etika, tidak peduli baik atau 
buruknya akibat atau tujuannya. Frans Magnis Suseno, 13 Model Pendekatan 
Etika (Yogyakarta: Kanisius, 1997), 151 dan seterusnya. 
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terpisah dari alam materi. Kondisi tersebut terus seperti 
itu dan ia berada di bawah tingkatan Intelek aktif”. 3:8 


Konsep kebahagiaan al-Farabi tersebut mirip 
dengan apa yang disampaikan Aristoteles. Menurut 
Aristoteles, kebahagiaan terletak pada kemampuan 
manusia untuk mengembangkan potensi-potensi khas 
dirinya agar mampu menangkap Idea Yang Tertinggi.3”7 
Jelasnya, kebahagiaan terletak pada aktivitas atau 
aktualitas diri (being) dalam rangka “menyatu” dengan 
Tuhan. 

Meski demikian, aktivitas menuju kebahagiaan 
tersebut tidak bisa dilakukan sembarangan. Aktivitas yang 
mengarah kepada kebahagiaan harus dijalankan menurut 
asas “keutamaan”. Hanya aktivitas yang disertai 
keutamaan yang dapat membuat manusia bahagia. Di 
samping itu, aktivitas tersebut harus dilakukan secara 
konstan dalam jangka waktu yang panjang (istigamah), 
bukan hanya satu dua kali.3'8 Aristoteles melukiskan 
keutamaan moral ini sebagai suatu sikap watak yang 


316 Al-Farabi, Mabddi' Ard' Ahl al-Madinah, (ed) Richards Walzer (Oxford: 
Clarendon Press, 1985), 204, al-Farabi, “Fi ma Yanbaghi “An Yugaddam Gabl 
Ta'allum al-Falsafah” dalam (ed) F. Deiterichi, Al-Tsamarit al-Mardliyah 
(Leiden: Brill, 1890), 53. Di sana dikatakan bahwa mengetahui dan 
menyempurnakan diri seperti Tuhan adalah tujuan dari filsafat. 

17 Bertens, Sejarah Filsafat Yunani (Yogyakarta: Kanisius, 1997), 160-161. 
Konsep ini sejalan dengan penyataan Erich Frome, bahwa kebahagiaan tidak 
terletak pada apa yang dimiliki (having) tetapi karena kemampuan aktualiatas 
diri (being). Yakni, kemampuan menyatakan dan menjadikan potensi-potensi 
yang dimiliki menjadi nyata. Magnis Suseno, 13 Tokoh Etika (Yogyakarta: 
Kanisius, 1999), 42. Meski demikian, konsep eudemonia ini, yakni kebahagian 
sebagai tujuan sekaligus penentu baik dan buruknya perbuatan mendapat kritik 
yang cukup tajam. Tentang kritik-kritik ini, lihat De Vos, Pengantar Etika 
(Yogyakarta: Tiara Wacana, 1987), 168-176. 

318 Bertens, Sejarah Filsafat Yunani, 161 
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memungkinkan manusia untuk memilih antara dua kutub 
ekstrem yang berlawanan.2!9 Sebagai contoh, dalam 
belanja, pengeluaran terlalu banyak disebut boros terlalu 
hemat disebut kikir, keutamaan mengambil jalan tengah di 
antara keduanya, tidak boros dan tidak kikir yang disebut 
“murah hati”. 

Hanya saja, perlu dicatat bahwa menurut 
Aristoteles, keutamaan tersebut baru bisa menjelma 
sebagai keutamaan moral yang sesungguhnya setelah yang 
bersangkutan mempunyai sikap tetap dalam menempuh 
jalan tengah tersebut, bukan sekedar terjadi dalam 
beberapa kasus. Juga, bahwa dalam jalan tengah tidak 
dapat ditentukan dengan cara yang sama untuk semua 
orang. Artinya, apa yang dimaksud jalan tengah ini sangat 
subjektif. Karena itu, dalam pandangan Aristoteles, 
keutamaan bukan persoalan teori tetapi praktik. Seorang 
sarjana yang mengerti teori moral belum tentu bisa berlaku 
sesuai dengan keutamaan moral, tetapi orang yang 
mempunyai kebijaksanaan praktis (phronesis) mampu 
menentukan masalah ini berdasarkan pertimbangan 
konkrit.320 

Phronesis adalah kemampuan bertindak tepat 
berdasarkan pertimbangan baik dan buruk ketika 
menghadapi pilihan-pilihan.32! Orang yang mempunyai 
phronesis akan mengerti bagaimana harus bertindak secara 
tepat. Kebijaksanaan praktis (phronesis) sendiri, menurut 
Aristoteles, tidak bisa diajarkan tetapi bisa dikembangkan 
atau dilatih dengan cara dibiasakan. Phronesis tumbuh dan 
berkembang dari pengalaman dan kebiasaan bertindak 


19 Ibid, Magnis, 13 Tokoh Etika, 39. Ini sama dengan sebuah hadis yang 
menyatakan bahwa sebaik-baik perkara adalah yang tengah-tengah. 

“20 Bertens, Sejarah Filsafat Yunani, 164 

21 Jbid, 165 
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etis. Semakin mantap seseorang bertindak etis, semakin 
kuat pula kemampuannya untuk bertindak menurut 
pengertian yang tepat, sama seperti orang yang semakin 
melatih jiwanya akan semakin peka perasaanya.322 
Al-Farabi, tidak jauh berbeda dengan pandangan 
Aristoteles tersebut, menyatakan bahwa kebahagiaan 
manusia hanya bisa dicapai manakala seseorang mau dan 
mampu mengaktualisasikan nilai-nilai positif dirinya 
dalam kehidupan, dengan cara banyak berbuat 
kebajikan.328 Kebaikan-kebaikan ini sendiri, yang 
merupakan syarat tergapainya kebahagiaan, oleh al-Farabi 
dibagi dua macam, kebajikan teoritis dan kebajikan 
praktis. Kebajikan teoritis sendiri terbagi dalam tiga 
bagian, (1) keutamaan intelek teoritis, (2) pengetahuan (al- 
'ilm) dan (3) kebijaksanaan (al-hikmah). Keutamaan 
intelek teoritis adalah pengetahuan-pengetahuan primer 
yang bisa digunakan untuk mendapatkan pengetahuan 
teoritis lain secara menyakinkan, pengetahuan adalah 
ilmu-ilmu yang menyakinkan tentang keberadaan objek- 
objek yang diperoleh lewat metode demonstratif yang 
didasarkan atas pengetahuan primer di atas, sedang 
kebijaksanaan adalah pengetahuan tentang Yang Maha 


822 Magnis, 13 Tokoh Etika, 38. Pada mulanya, tentu saja, tindakan-tindakan 
tepat ini harus dilakukan berdasarkan tindakan-tindakan yang pada umumnya 
dikenal baik dan tepat. Dari sana, lambat laun akan menjadi kebiasaan atau 
kemampuan yang kokoh untuk bertindak tepat. 

223 Al-Farabi, Fushil al-Madani, 27. Dalam kesempatan lain, al-Farabi 
menyatakan tingkat kebahagiaan seseorang sangat tergantung pada tingkat 
kesehatan jiwa yang bersangkutan dalam mengarungi kehidupan. Jiwa yang 
sehat adalah jiwa yang senantiasa giat melakukan perbuatan-perbuatan baik, 
mulia dan adil, jiwa yang tidak sehat atau jiwa sakit adalah jiwa yang senantiasa— 
mengajak untuk—melakukan tindakan-tindakan jahat dan keji. Sejalan dengan 
itu, al-Farabi menyatakan kebahagiaan ini dicapai dengan cara mengerahkan 
segala potensi yang dimiliki manusia, intelektual, hati (intuisi) dan tindakan. 
Lihat, al-Farabi, Mabidi ', 204-205 
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Esa dalam hubungannya dengan selain-Nya yang banyak 
dan beragam.324 

Adapun kebajikan praktis adalah pertimbangan- 
pertimbangan yang bisa atau memungkinkan bagi 
seseorang untuk memberikan keputusan tentang sesuatu 
secara umum atas dasar pengalaman dan pengamatan 
pribadi. Keutamaan intelek praktis ini meningkat seiring 
dengan semakin banyaknya pengalaman yang 
bersangkutan dalam berbagai situasi kehidupan,325 sama 
seperti konsep phronesis Aristiteles di atas. Dalam 
Mabidi ', al-Farabi menulis: 


Gl Sanasl 3 Anin Ula) Leatana 3 K3 SB Ulat Ugatans Aaal )) La Jllail Sl lai Lai, 
Bata La CAISLa 3 La Cilisa (jo Jerami B pia Ba gama La Jladls Ja sasa) Jladi 
MANIA Balam 9 Salamah ye Hera La A0 YI J3 ya ol Sh $ Ba gama 
cal DN cai Lea Olah SAB ya CE GAY 3 asal Calls C3 ASIA La gladi 
AA II pal JYI Jle3YI 5 Lerie lari la YI Alis Gl 0S Al omi el), 
Jla3YI la panai Lie (sal) CASN 3 Caliygl) 3 Aksal! Jl! (8 Salemall £ sb 
Balas! SAY CA RH Lail Ja leg Ja Y Cal yA Hola 3 Jilaill 3 
CAS LA! 9 Callise 9 Kawal JLBYI (A9 yg pil A Salall Yo Gi AI Jai, 

Susila! 3 Ji Ng GAAilI 8 JkAYI oi8 SI lie 


“Kebahagiaan tersebut dapat dicapai dengan tindakan- 
tindakan yang bersifat hasrati, baik pemikiran ataupun 
olah fisik. Tidak dengan sembarang tindakan melainkan 
dengan tindakan-tindakan yang terukur dan kebiasaan- 
kebiasaan yang terukur pula. Hal ini disebabkan bahwa 
ada tindakan-tindakan yang justru melawan kebahagiaan. 
Kebagaiaan adalah kebaikan yang sengaja dicari untuk 
itu, bukan sembarang dicari, atau didapatkan bersama 
dengan sesuatu yang lain pada waktu-waktu tertentu, juga 


324 Al-Farabi, Fushil al-Madani, 42-44 
325 Jbid, 45. 
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bukan sesuatu yang diikuti oleh yang lain yang 
memungkinkan manusia mendapatkan yang lebih besar. 
Tindakan-tindakan hasrati yang menyampaikan kepada 
kebahagiaan adalah tindakan-tindakan, keadaan dan 
kebiasaan-kebiasaan bagus yang melahirkan keutamaan. 
Ia adalah kebaikan-kebaikan yang dilakukan bukan untuk 
dirinya sendiri melainkan kebaikan yang sengaja 
diarahkan untuk kebahagiaan. Sedang tindakan yang 
melawan kebahagiaan adalah segala tindakan jahat, yaitu 
tindakan-tindakan jelek dan segala keadaan serta 
kebiasaan yang bersifat negatif, rendah dan tipu daya ”.326 


Menurut al-Farabi,327 kebajikan-kebajikan teoritis 
menduduki peringkat yang lebih unggul dibanding 
kebajikan praktis, dan intelek praktis hadir untuk melayani 
intelek teoritis. Alasannya, kesempurnaan akhir manusia 
adalah kesempurnaan intelek teoritis yang membuahkan 
berbagai macam hasil, yaitu kebijaksanaan, kebaikan 
mutlak, dan kebahagiaan hakiki. Intelek teoritislah yang 
bisa menetapkan tujuan-tujuan dekat dan tujuan akhir bagi 
manusia yang berupa kebaikan dan kebahagiaan hakiki. 
Intelek praktis tidak mampu berbuat demikian. Daya 
pertimbangan yang dimilikinya hanya bisa menetapkan 
hal-hal yang dianggap bermanfaat atau berguna bagi 
pencapaian suatu tujuan, tidak peduli apakah tujuan 
tersebut benar-benar merupakan kebajikan yang 
sesungguhnya, hanya dipercaya sebagai kebajikan atau 
justru malah sebuah kejahatan. 


326 Al-Farabi, Mabidi ', 206 
321 Ibid., 230. 
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Secara ringkas, konsep al-Farabi tentang 
kebaikan-kebaikan yang mengarah kepada tercapainya 
kebahagiaan dapat dipetakan sebagaimana berikut. 
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Bagan 17 
Bentuk-bentuk Kebaikan yang Mengarahkan kepada 
Kebahagiaan 


Kebajikan 


1. Teoritis | 1. Intelek teoritis | - Pengetahuan primer 
yang digunakan untuk 

2. Pengetahuan memperoleh 
pengetahuan teoritis 


3. Kebijaksanaan tai 
ain. 


- Pengetahuan yang 

2. Praktis didapat | dari 
pengetahuan primer. 

- Pengetahuan tentang 


Tuhan dalam 
hubungannya dengan 
yang lain 

- Pertimbangan- 
pertimbangan praktis 
yang memungkinkan 
bagi seseorang untuk 
mengambil keputusan 
saat dihadapkan pada 
pilihan-pilihan. 


Dengan demikian, validitas pengetahuan al-Farabi 
dikaitkan dengan sumbangan positifnya bagi manusia dan 
kemanusiaan, yaitu tercapainya kebahagiaan yang hakiki. 
Ini sebenarnya mirip dengan konsep pragmatis di Barat. 
Perbedaannya terletak pada keuntungan yang ingin 
dicapai. Pragmatisme Barat berkaitan dengan keuntungan 
material sedang  pragmatisme  al-Farabi — untuk 
kesempurnaan spiritual dan intelektual manusia. 


PL 


C. Pertimbangan Realisasi 


Selain dua kriateria di atas, al-Farabi masih 
memberi tambahan satu lagi, yaitu kemungkinannya untuk 
dapat direalisasikan. Al-Farabi dalam beberapa tulisannya, 
khususnya Mabidi' Ard Ahl al-Madinah, sangat 
memperhatikan masalah realisasi pengetahuan ini. 
Menurutnya, seorang ilmuwan atau filosof tidaklah 
mencari pengetahuan untuk kepentingan dan kepuasan 
inteleknya sendiri melainkan juga untuk kepentingan 
masyarakat. Karena itu, ia harus dapat menjelaskan dan 
membimbing masyarakat atau merealisasikan segala ide 
dan gagasannya dalam bentuk kehidupan konkret. Al- 
Farabi menulis: 


BB 3 dalan La JSI Jill Jail Bo gm (le Ailkah 8 8 SM mad US Ul pi 
Ai jas (ding... Bakat! il Lea AI Ilas YI 3 Bakau! (jl) SLS JYI Ba gn (ale 
BAR 9 Am 9g Ja le Galill Leasing g Aiilla glnso j3 gai ole 8 yA8 AI y SS yu Al 

Balamall (Al Aya gal! Ika YI 3 Jamal (AI ALE OI de 


“Kemudian, dengan segala kemampuannya, ia (ilmuan) 
harus dapat menjelaskan hal-hal yang diketahuinya dan 
mampu menunjukkan kepada kebahagiaan, juga tindakan- 
tindakan yang dapat menyampaikan kepada 
kebahagiaan... Artinya, ia harus dapat menggambarkan 
pengetahuannya dan menjelaskan secara sempurna 
kepada manusia, mampu menunjukkan pada jalan-jalan 
dan tindakan-tindakan yang dapat menyampaikan kepada 
kebahagiaan ”.328 


328 Al-Farabi, Mabidi', 246: Abd Wahid Wafi, Al-Madinah al-Fadlilah li al- 
Farabi (Kairo: Alam al-Kutub, 1973), 65. 
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Perhatian al-Farabi yang demikian besar terhadap 
realisasi pengetahuan tersebut, menurut Muhsin Mahdi,3?9 
pertama, didasarkan atas hubungan antara wahyu dengan 
apa yang diketahui oleh rasio. Dalam pandangan al-Farabi, 
jika wahyu dan kenabian dianggap sebagai penghubung 
antara alam ide dengan realitas, maka ia harus dipahami 
tidak sekedar sebagai jenis pengetahuan yang bisa dicapai 
oleh rasio atau jenis pengetahuan yang lebih tinggi 
dibanding pengetahuan rasional, melainkan sebagai 
pengetahuan khusus yang memiliki syarat-syarat yang 
diperlukan untuk dapat direalisasikan. Sedemikian, 
sehingga apa yasng diketahui tersebut bisa wujud dalam 
kehidupan manusia, sehingga mereka dapat memahami 
secara lebih utuh keluarbiasaan hukum Tuhan, cara 
komunikasinya, kekonkretannya dan perhatiannya 
terhadap berbagai jenis pendapat dan aksi.330 

Kedua, ketidakpuasannya terhadap pendekatan 
yang digunakan oleh para filosof Muslim periode awal dan 
pendahulu Neo-Platonik mereka pada masa Hellenistik. 
Pendekatan tersebut dipusatkan pada keselamatan 
perorangan sebagai lawan keselamatan umum, pada 
kebajikan pribadi sebagai lawan kebajikan umum, dan 
hanya itu—saat itu—yang dianggap akan membawa 
keselamatan dan kebajikan orang per-orang. Itu semua 
tidak sesuai dengan pandangan al-Farabi. Menurutnya, 
filosof yang hanya memperhatikan dirinya sendiri atau 
mengutamakan keselamatan pribadinya adalah jenis 


?29 Muhsin Mahdi, “Al-Farabi and the Foundation of Islamic Philosophy”, dalam 
Issa J. Boullata (ed), An Anthology of Islamic Studies (Montreal, McGill, 1992), 
66. 

380 Jpid. 
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manusia yang tidak peduli terhadap masalah politik dan 
masyarakat kebanyakan. Ia mungkin genius, pemikir kuat 
dan mengerti banyak persoalan, tetapi tidak memahami 
posisinya dalam masyarakat dan kemungkinan 
menyumbangkan pikirannya pada mereka. 331 

Bagi al-Farabi, kehidupan masyarakat adalah 
sesuatu yang sangat penting dan tidak bisa diabaikan, 
sebab ia sangat menentukan kehidupan setiap individu, 
termasuk sang filosof sendiri. Keinginan untuk hidup 
dalam masyarakat yang mulia, sopan, terhormat, 
manusiawi dan keinginan untuk menyumbangkan pikiran 
bagi peningkatan kualitas kehidupan mereka bukanlah 
keinginan yang tidak lazim atau tidak wajar. Sebaliknya, 
ia adalah ekspresi dari perhatian pada kemanusiaan, 
semangat kecintaan pada sesama dan kesenangan untuk 
hidup dalam masyarakat yang baik. Itu semua adalah 
harapan warga negara yang baik. Menindaklanjuti 
pemikiran Plato, al-Farabi menegaskan bahwa seorang 
filosof mempunyai tugas ke arah itu, yaitu bahwa ia harus 
menjadi agen pembaharu (agent of change) yang 
menuntun dan membawa masyarakatnya kepada kondisi 
ideal yang diidamkan.38? Dalam kerangka inilah al-Farabi 
kemudian menelorkan gagasannya tentang filsafat politik. 
Filsafat ini dikaitkan dengan perubahan dan transformasi 
sosial. Ta berusaha memecahkan persoalan-persoalan “apa 
itu filsafat” dan “mengapa harus berfilsafat” lebih dalam 
perspektif realisasi ini daripada perspektif pengetahuan 
belaka, meski perspektif yang disebutkan terakhir tidak 
dapat ditinggalkan begitu saja. 


31 Jpid, 69-70. 
32 Deborah L. Black, “Al-Farabi” dalam Husein Nasr & Oliver Leaman, History 
of Islamic Philosophy, I (London and New York: Routledge, 1996), 183. 


192 


Karena itu, apa yang diketahui rasio bukan sesuatu 
yang lepas dari realitas melainkan justru harus 
direalisasikan dalam kenyataan. Mengikuti klasifikasi 
ilmu yang dibuat al-Farabi, berangkat dari fisika, 
matematika dan berpuncak pada metafisika, metafisika 
bukan sekedar berkedudukan sebagai mahkota ilmu tetapi 
ia harus mampu menjadi pengantar ke ilmu politik. Ilmu 
atau filsafat politik, dalam pandangan al-Farabi, adalah 
ilmu yang mempelajari tentang segala sesuatu yang 
penting untuk pemeliharaan, reformasi dan realisasi 
filsafat atau pengetahuan teoritis dalam kehidupan 
kongkret manusia, bagaimana mereka mencapai 
kebahagiaan dalam kehidupan sekarang maupun di 
kehidupan kelak.338 Artinya, validitas pengetahuan dan 
renungan-renungan metafisis bukan dinilai dari besarnya 
gagasan melainkan dari kemungkinannnya untuk dapat 
direalisasikan dan mengubah tatanan masyarakat menjadi 
lebih baik. Dalam perspektif filsafat Barat, ini masuk 
dalam kategori aliran pragmatis.(| 


333 Al-Farabi, Ihshd' al-Ulim, 123-28. 
15L 


BAB VI 
PENUTUP 


A. Kesimpulan 


Berdasarkan kajian dan analisis atas pemikiran 


epistemologi al-Farabi di atas dapat disimpulkan sebagai 
berikut: 


1. 


Sumber pengetahuan dalam konsep epistemologi al- 
Farabi adalah intelek aktif (al-'agl al-fa'al), yang 
sekaligus digunakan untuk mempertemukan agama 
dan filsafat. Menurutnya, agama dan filsafat sama- 
sama berasal dari sumber yang satu, yaitu Intelek 
Aktif, sehingga keduanya tidak mungkin 
bertentangan. 

Pengetahuan dalam konsep epistemologi al-Farabi 
diperoleh lewat dua tahapan pokok: pembentukan 
teori atau konsepsi (tashawwur) dan penalaran logis. 
Di antara penalaran logis yang dikenal saat itu, sistem 
demonstrasi (burhant) dinilai yang paling valid dan 
unggul. Sarana yang dibutuhkan untuk mendapatkan 
pengetahuan terdiri atas tiga hal: indera eksternal, 
indera internal dan intelek. Al-Farabi menyebut lima 
macam daya indera internal dan menempatkan daya 
imajinasi di atas daya rasional serta difungsikan untuk 
berhubungan dengan intelek aktif. 


11 


Validitas pengetahuan. Validitas pengetahuan diukur 
berdasarkan tiga hal, yaitu keunggulan premis, 
kesesuaiannya — dengan tujuan akhir dan 
kemungkinannya untuk dapat direalisasikan. Tujuan 
akhir dalam keilmuan al-Farabi adalah kebahagiaan 
tertinggi yang dicapai dengan mengaktualisasikan 
seluruh potensi diri, 

Selain kesimpulan di atas, ada beberapa hal yang 


dapat disampaikan di sini: 


1. 


Adanya sistem rasionalitas al-Farabi. Meski 
pemikiran al-Farabi didasarkan atas prinsip 
rasionalitas, tetapi rasiolitas al-Farabi dikaitkan 
dengan peran intuisi, yang disebut dengan istilah 
“rasional-irfan?”. 

Adanya kecenderungan al-Farabi yang dekat dengan 
irfan tampaknya tidak lepas dari pribadi dan 
lingkungannya. Al-Farabi ditengarai penganut paham 
Syiah dan hidup dalam lingkungan kekuasaan yang 
juga mengikuti paham Syi'i. Ini menguatkan teori 
yang telah ada bahwa pemikiran seseorang tidak lepas 
dari persoalan siapa, bagaimana, kapan dan di mana. 
Bagaimanapun rasionalnya sistem penalaran yang di 
kembangkan dalam Islam, paling tidak pada al-Farabi, 
ia tidak melepaskan diri dari ajaran wahyu dan realitas 
metafisik. Artinya, di sana ada hubungan yanga sangat 
dalam antara rasionalitas dan wahyu. Karena itu, 
pengembangan keilmuan Islam di masa depan harus 
mempertimbangkan dan mencurahkan perhatian yang 
besar pada keterkaitan-keterkaitan tersebut. (| 
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Masalah posisi dan hubungan antara wahyu dan rasio, atau antara agama 
dan filsafat, telah menjadi persoalan yang rumit dalam sejarah pemikiran 
Islam, Kutub ekstrim dari dua hal itu juga telah melahirkan pertentangan 
sengit di antara para pendukungnya, bahkan tidak jarang menimbulkan 
korban, Vonis kufur yang diberikan al-Ghazali terhadap kaum filosof, 
khususnya al-Farabi dan Ibn Sina, juga hukuman pengasingan yang 
dijatuhkan oleh para fugaha' pada Ibn Rusyd serta pembakaran atas 
buku-buku filsafatnya, adalah salah satu bukti tentang sengitnya 
pertentangan antara dua kutub ini. Karena itulah, para pemikir Muslim 
sejak abad-abad pertengahan telah berusaha keras memecahkan dan 
menjelaskan posisi serta hubungan di antara dua kutub ini. 


Gagasan al-Farabi yang berusaha mempertemukan dualisme antara kutub 
rasionalisme-empirisme seperti yang terjadi saat ini menjadi menarik 
untuk dikaji. Melalui buku ini, penulis melacak tradisi dan melakukan 
ekplorasi atas pemikiran epistemologi al-Farabi. tokoh yang mempunyai 
pengaruh besar bagi perkembangan pemikiran sesudahnya, menjadi 
sangat penting dan relevan dalam upaya pengembangan keilmuan Islam 
saat ini dan yang akan datang. Tiga masalah pokok yang dikaji dalam 
buku ini adalah, Apa sumber pengetahuan dalam konsep keilmuan al- 
Farabi? Bagaimana cara untuk mendapatkan pengetahuan? Apa ukuran 
validitas pengetahuannya? 
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